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ABSTRACT
COMUNICAD Y ESCRITURA EN LA TEMPRANA EDAD MODERNA ESPAÑOLA:
TERESA DE CARTAGENA, MARÍA DE SANTO DOMINGO Y TERESA DE ÁVILA
(1420-1582)
MAY 2017
BORJA GAMA DE COSSIO,
B.A., UNIVERSITY OF OVIEDO
M.A., UNIVERSITY OF OVIEDO
M.A., UNIVERSITY OF MASSACHUSETTS AMHERST
Ph.D., UNIVERSITY OF MASSACHUSETTS AMHERST
Directed by: Professors Albert Lloret and Nieves Romero-Díaz

My research focuses on the literary production of women in the late Middle Ages and the
Renaissance. My dissertation studies the life and works of three religious women in their
respective communities: Teresa de Cartagena, Sor María de Santo Domingo, and Santa
Teresa de Ávila. I examine how these women interact with other members of their orders,
thus creating symbolic, intellectual, and emotional communities. I argue that their contact
with friends and enemies inside and outside of their order and the church displays a
variety of empowerment strategies. To deploy these series of strategies, religious women
fashioned images of themselves that prove to diverge from their personal opinions and
feelings. My dissertation thus frames the life and works of three early-modern women in
the theory of female community developed over the last ten years by critics such as
Stephanie Tarbin, Susan Broomhall, Stephanie Kirk, or Melissa Harkider. The three
early-modern female authors I study deployed power strategies that rely on divergent
uses of God. Their positions varied in accordance with the accusations they had to
confront from their male detractors, such as authorship denials or the questioning of their
spiritual experiences.
Key words: female community, Sor María, Teresa de Cartagena, Teresa de Ávila,
empowerment, confessors, detractors, aristocrats, sisters.
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CAPÍTULO 1
INTRODUCCIÓN
En los últimos 10 años, se ha venido estudiando el papel de la comunidad entre
mujeres durante el Renacimiento y el Barroco europeos, ya sean seglares o religiosas. La
crítica se ha centrado en el examen de la comunidad femenina en diferentes países
europeos, pero el caso de España ha quedado un tanto relegado. Hay numerosos estudios
que aportan datos interesantes para la definición de comunidad que trataré de observar en
el caso de España. Mi objetivo en este trabajo es analizar diferentes tipos de comunidad
en la obra de tres religiosas españolas. La primera, Teresa de Cartagena, escribió su obra
a finales del siglo XV. La segunda es Sor María de Santo Domingo, cuyos raptos fueron
transcritos por sus confesores, Fray Diego de Vitoria y Fray Antonio de la Peña, en la
década de 1520. La tercera escritora, Santa Teresa de Ávila, escribió durante la
Contrarreforma española a mediados del siglo XVI.
En esencia, las preguntas de las que esta tesis va a ocuparse son las siguientes:
¿En qué tipo de comunidades participan las religiosas de los siglos XV y XVI? ¿Cómo
condiciona su condición de mujer? ¿Cómo afectan su intelectualidad y su autonomía
tanto personal como religiosa? ¿Cómo interactúan con sus prácticas religiosas? Antes de
entrar en materia con estas tres escritoras, tenemos que tener en consideración por un
lado, el concepto de comunidad femenina en la época pre-moderna y, por otro lado, la
vida conventual de la monja, y ver hasta qué punto se completan. Es decir, observar la
relación entre la vida conventual y la formación de comunidades más amplias, físicas y
simbólicas, a nivel individual y social. Con este trabajo, postulo que el concepto de
comunidad fémina en la época premoderna está basado en la dicotomía de aislamiento y
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conectividad y observo cómo las mujeres negocian el aislamiento (auto) impuesto para
reconectarse con su comunidad formando alianzas y lazos afectivos en sus comunidades
reales e imaginarias con la intención de encontrar su identidad dentro de la misma. Para
llegar a esta tesis, he tenido en cuenta el trabajo de diversos críticos que han estudiado
este concepto en los últimos años.
1.1. Definición de comunidad
En primer lugar, hay que considerar cómo se define el concepto de comunidad,
cómo ha ido cambiando con el tiempo y cómo la crítica lo ha tratado en los últimos años.
El Diccionario de Covarrubias (1611) nos aporta una definición muy interesante, aunque
limitada: “lo que es del común. Comunidades, levantamientos de pueblos, que a fin como
no tiene ni fundamento se pierden” (Letra C). Al consultar el Diccionario de autoridades
podemos observar cómo el concepto de “comunidad” ya se empieza a modificar y
ampliar:
COMUNIDAD. s. f. El cuerpo que forma qualquier Pueblo, Ciudad o
República regido y gobernado de sus Justicias, Gobernadores, Magistrados o otros
Superiores. Viene del Latino Communitas, que significa lo mismo.
Se llama tambien el cuerpo que forma la Junta o Congregación de muchas
personas que viven unidas debaxo de ciertas constituciones y reglas: como son los
Monastérios, Conventos, Colégios y otros semejantes. (Tomo II 1729).
El diccionario nos ofrece dos acepciones en las cuales diferentes grupos de personas son
regulados por un ente superior. Autoridades comparte la acepción política y de
organización de Covarrubias, pero también observa la comunidad religiosa en cuanto a
sus habitantes dentro del convento, por lo tanto, se va acotando al campo religioso.
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Teniendo en cuenta la etimología de la palabra, “comunidad” proviene del latín
communitas, que se refiere a agrupaciones de personas, sociedad, hermandad y relaciones
amistosas. Asimismo, la palabra latina es una conjunción del latín antiguo comoine
(conjuntamente, en común), y munia (oficios, obligación y tareas públicas) (Project
Perseus 8/1/14). Tanto en el significado como en la etimología se presenta una cierta
limitación en la acepción de la palabra, ya que únicamente se refieren a agrupaciones de
personas que viven y coexisten conjuntamente respecto a un ámbito público.
En los últimos años, la crítica ha venido reflexionando sobre el término
“comunidad”, estudiando aspectos tales como la dicotomía aislamiento/conectividad, la
expresión de la emoción en comunidades familiares y/o sociales o la relación de la
comunidad con su espacio físico. Alexandra Shephard y Phil Withington problematizan
el concepto enfatizando los modos en que su significado ha venido cambiando a lo largo
de los siglos:
Community —‘that difficult word,’ according to Raymond Williams— has
suffered more than most from a problem intrinsic to historical analysis: namely
the tensions between its past and current meanings (…) [for their study]
Community was something done as an expression of collective identity by groups
of people (…) may be approached as a combination of six constituents: the
institutional arrangements, practices, and roles that structured it. The people who
did it (…), the facts and artefacts, which defined and constituted it (1). The
geographical places (…) the time in which it was done (…) and the rhetoric by
which it was legitimated, represented, discussed, used and turned into ideology
(12)
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La propuesta de Shepard y Withington constituye un sentimiento de identidad colectiva
en la que se observan características que estructuran el sentimiento de comunidad. No
sólo es el grupo de personas lo que les interesa, sino también su relación con el momento
histórico, la sociedad, la política, el tiempo y el espacio físico en el cual estas
comunidades ocurren. En su estudio, Shepard y Withington analizan diferentes casos de
comunidad relacionados con el espacio físico, las conexiones sociales, políticas y
religiosas y la retórica por la que se representa y se legitima. La comunidad no es
simplemente una agrupación de personas que tienen que vivir conjuntamente, sino algo
mucho más complejo en el que identidad, ideología y sociedad se estructuran a la hora de
formar una realidad mucho más compleja.
Poco a poco, estudiosos de la comunidad femenina han redefinido los puntos que
Shephard y Withington presentan en su estudio. Como Tarbin y Broomhall reconocen,
todo trabajo sobre este tema está “profoundly indebted to Patricia Crawford’s inspiring
scholarship” (1). El repertorio de artículos de Patricia Crawford se podría considerar
fundacional para el estudio de la comunidad femenina. La gama de temas tratados por
Crawford oscila desde el estado marital de las mujeres, el conocimiento, la religión o los
distintos tipos de amor que estas mujeres lograban experimentar, además de la conexión
de estos temas con la comunidad de la que formaban parte. De este modo, Tarbin y
Broomhall tratan de problematizar el término de comunidad desde un punto de vista
histórico y, sobre todo, centrado en la categoría de género. En su opinión, para hablar de
comunidad femenina en la modernidad temprana, la cuestión de la identidad sexual es
fundamental. Comunidad e identidad denotan similitudes, pero también pueden connotar
diferencias (1). En su libro, estas autoras se centran en mostrar la repercusión de ciertos
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aspectos de la vida comunitaria en la identidad de la mujer: “social, marital and sexual
status; religious and political affiliations; age and occupation” (1). En estas
características, Tarbin y Broomhall son más específicas que Shepard y Withington, ya
que el estado social y marital de las mujeres condicionaba cabalmente su vida en
sociedad. La identidad sexual es la clave de este estudio, al analizarse el término en
diferentes espacios que pueden ocupar las mujeres, ya sea en la corte, o en el convento.
Una aportación interesante en este estudio es la división de comunidades femeninas para
aclarar cómo hay que acercarse al concepto críticamente:
Another set of essays here take community as their starting point. The notion of
“community” in historical scholarship may be problematic, evoking a golden age
of caring, consensual, and participatory relationships, and masking conflict or
processes of exclusion. Yet division and conflict may be central to the creation of
a sense of community, uniting people in debate about its defining values rather
than agreement about core ideals (4).
Tarbin y Broomhall hablan sobre división y conflicto, y lo relacionan a un elemento
definitorio para la comunidad femenina: el aislamiento y la conectividad como parte
fundamental de la comunidad. Como veremos más adelante, este binomio entre
conectividad y aislamiento en la comunidad será muy importante para las tres mujeres
escogidas para este estudio. Ya Melissa Harkrider, en su estudio sobre mujer, reforma y
comunidad en la Inglaterra pre-moderna escribe sobre esta característica de aislamiento y
conectividad en el ámbito de la Reforma en Inglaterra. Su concepto de comunidad se
definía bajo un punto de vista religioso y tomaba como referencia la vida de Katherine
Willoughby. Harkrider escribe, al igual que los críticos ya mencionados, de las relaciones
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aristocráticas, políticas y sociales en términos de aislamiento y conectividad. Su mayor
contribución al estudio de la comunidad viene dado por su interés por el espacio físico:
“religious activism within less studied arenas: in their households, parish churches, and
local communities” (5). Así el papel del espacio físico en la comunidad también es
importante, pues afecta la organización de la comunidad en sí. Harkider muestra de qué
manera diferentes mujeres son inducidas al evangelismo a través de instituciones tales
como la corte o el hogar (5). Nuestras tres religiosas también tienen una relación
específica con el espacio físico en el que viven y se aíslan. En sus espacios privados, las
escritoras podían también desempeñar su labor, mientras que en los espacios públicos del
convento, las religiosas iban a misa, tenían sus trances místicos o recibían a seglares. Y
no hay que olvidar que el convento también está vinculado a su entorno urbano más
inmediato.
Por otro lado, Harkider también introduce un aspecto interesante para la
comunidad en relación con la conectividad: el elemento de patronazgo. “Different kinship
and patronage relationships often shaped men and women’s exposure to the world” (5).
El patronazgo es muy importante al hablar de comunidad femenina en la modernidad
temprana. Las mujeres buscaban protectores o mecenas para sobrevivir en sociedad y, en
el supuesto de que fueran escritoras (o artistas) para poder desarrollar sus actividades
artísticas. Como religiosas, la importancia de este patronazgo es evidente, ya que tienen
confesores que pueden funcionar como protectores espirituales, y también mecenas que
les sirven para empoderarse como mujeres escritoras.
Las dos últimas aportaciones al estudio de la comunidad femenina se han centrado
en el campo de la epistolografía. Los estudios que ahora tomo como referencia aquí
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comparten las características mencionadas anteriormente: vida en común, aislamiento y
conectividad, y tratan de observar estas relaciones a través de asuntos políticos, sociales,
nacionales, transnacionales y afectivos pero a través de la composición de cartas. Julie
Campbell y Anne Larsen articulan su estudio analizando la escritura de cartas a través del
espacio y tiempo. Las conexiones se establecen a niveles literarios, de identidad,
lingüísticos y sociales. De ahí que dividan su estudio en tres niveles distintos:
comunidades epistolares europeas, comunidades textuales en sus usos de la imprenta y
comunidades literario-culturales transnacionales. En las tres secciones de su libro, tratan
de estudiar la epistolografía en relación en su relación con la imprenta y su intercambio
en círculos literarios. Jane Couchman y Anne Crabb contribuyen a la definición de
comunidad afirmando que las cartas se pueden intercambiar a nivel familiar, en
comunidades sociales más grandes, ya sea con amigos o conocidos, o ya sea con
extraños. Las conclusiones de su estudio resultan de observar la adopción y adaptación
por la mujer de las convenciones epistolares para persuadir a sus lectores y tener un
impacto en el desencadenamiento de los acontecimientos (3).
Un último estudio relevante que contribuye a redefinir el concepto de comunidad
femenina es el de Stephanie Kirk sobre la vida religiosa en el México colonial en los
siglos XVII y XVIII. Su definición de comunidad tiene muchos puntos de contacto con
las anteriores: “formed bonds, alliances, friendships, and micro- and macro-communities
of different kinds that stood in opposition to the controlled community that the Church
authorities attempted to impose from outside” (13). El convento, según Kirk, es “the ideal
place, of solitude prepared by God for women” (1). En su análisis, Kirk aporta una
característica nueva al mundo de la comunidad: “the fear of female community” (7). Kirk
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analiza el doble discurso de la comunidad: primero, se centra en las estrategias
discursivas que la Iglesia empleó para controlar la comunidad y también en los actos por
los que las mujeres luchan contra esta imposición y tratan de redefinirla (12).
Todos estos estudios nos ayudan a analizar la comunidad en la vida y obra de
estas mujeres religiosas. No sólo partimos de la base que la comunidad es una vida en
común, sino que también otros elementos de esta definición del concepto en los últimos
años pueden reflejarse en el caso de Cartagena, Sor María y Santa Teresa. Cuestiones de
aislamiento y conectividad, su relación con otros personajes de su entorno, el uso de la
retórica y la persuasión a la hora de expresarse con una intención política son algunos de
los elementos que pueden verse en los textos de estas monjas. La mujer religiosa coexiste
con sus hermanas dentro del convento, al tiempo que con personas de fuera, con las que
establece otros tipos de lazos (familiar, provincial, política, etc.) y con otras dentro de los
textos.
Por lo tanto, la relación entre el sujeto y la comunidad viene de la mano de la
relación entre el aislamiento y la comunidad, ya que la mujer en la época premoderna
trata de encontrar su identidad dentro de la comunidad luchando contra el aislamiento
impuesto por los estamentos de la Iglesia al tiempo tratando de conectarse y reconciliarse
con la comunidad. Así, la comunidad femenina como yo la entiendo es esta red de
conexiones, alianzas, lazos y/o amistades que las mujeres establecen a la hora de navegar
y enfrentarse a los acontecimientos que transcurren en el devenir de sus vidas de esta
dicotomía entre aislamiento y conectividad. Uno de los objetivos al formar estas
conexiones para luchar contra el aislamiento es también encontrar su identidad dentro de
la comunidad. Estas relaciones se dan a diferentes niveles dependiendo de la alianza que
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establezcan con diferentes miembros de su comunidad: figuras bíblicas en su comunidad
simbólica, personajes políticos, patrones o mecenas, confesores, hermanas u otras
mujeres dentro de su comunidad. El lazo no tiene por qué ser siempre afectivo, ya que
pueden lidiar con hermanas dentro de su orden que las delatan o favorecen a marcar más
profundamente el aislamiento impuesto desde estamentos más elevados en la Iglesia. Las
emociones negativas también toman un papel importante en la vida en comunidad. En
ambos casos, el uso de su retórica es fundamental para observar cómo tratan de encontrar
su identidad religiosa y autorial dentro de la comunidad.
1.2. Tipos de comunidad
Tras haber repasado distintos conceptos de comunidad femenina, es pertinente
enfatizar los tipos, o más bien divisiones, dentro de esta vida en común de las mujeres de
la época. La crítica divide los tipos de comunidad en locales, regionales, nacionales y
transnacionales, comunidades físicas, comunidades simbólicas o comunidades
intelectuales, entre otras. Julie Campbell y Anne Larsen en su estudio sobre escritoras de
cartas dividen la comunidad de mujeres en tres amplios apartados:
The term “community” has three broad uses as Rebecca D’Monte and Nicole Pohl
have summarized. First, it refers to the concepts of a nation, commonwealth,
country, district, borough, or city—“in short, [to] a body of people organized into
a sovereign socio-political unit which is partially specific.” (…) Issues of national
identity were central to the writers (…) Second, a community can be described as
“virtual” when it is conceived as a group who share professional, political, social,
or literary pursuits that are not spatially limited. (…) Third, communities refer to
bodies of individuals that share a specific social or ideological commonality such
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as convents and monasteries, academies, literary coteries and court circles, intergenerational families, separatist households, and religious sects. These
communities are intentional in what they form “an aggregate of persons engaging
in common activities, sharing common interests and having a feeling of
sociopsychological unity (3-4).
Campbell y Larsen nos ofrecen tres tipos amplios de comunidad. Primero, se centran en
grupos de personas que están sometidas a una unidad sociopolítica establecida
diferenciando el nivel, ya sea nacional, provincial, local, etc. Luego, tratan de observar
los valores políticos, sociales, religiosos, etc. entre los miembros de un mismo grupo, o
entre diferentes grupos. Finalmente, se centran en el aspecto común de la ideología que
un mismo grupo puede formar dentro del mismo espacio físico. Para el desarrollo de este
trabajo, el segundo y el tercer uso son importantes al analizar la comunidad en estas
religiosas.
La tipología de las comunidades se presenta en diferentes niveles: redes sociales,
espacio físico, en la corte o en relaciones más personales mostrando lazos afectivos. La
crítica ha analizado un variado número de comunidades en los últimos años. Podríamos
centrarnos en dos estudios para enumerar esta subdivisión. Stephanie Tarbin y Susan
Broomhall dividen su estudio sobre mujer, identidad y comunidad en cinco partes
diferentes que podrían conformar distintos tipos de comunidades en diferentes
escalafones sociales de la época: “2. Domestic policies, 3. Social networks, 4.
Negotiating the city, 5. Gentry communities, 6. Queen and courts”. El primero se refiere
a relaciones familiares entre las miembros de una misma casa así como las conexiones
con mujeres de otras familias. Los tres siguientes estudian las relaciones sociales en la
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ciudad entre los miembros de una emergente clase media y, observan la interacción a
nivel local, provincial, o nacional, así como se ve plasmada en diferentes estratos de la
sociedad. El último se refiere a las relaciones entre reinas y aristócratas dentro de la
corte. Jane Couchman y Ann Crabb en su estudio sobre intercambios epistolares van
tocando también todos los puntos mencionados por Tarbin y Broomhall, pero también
añaden comunidades transnacionales, es decir, la correspondencia entre mujeres
pertenecientes a diferentes países teniendo también en cuenta el apartado religioso.
En este estudio la tipología de la comunidad se observa en tres apartados más
amplios: primeramente, respecto al espacio geográfico de donde provienen su red de
conexiones, es decir, el tipo de alianza que pueden establecer a nivel local, provincial o
nacional y, también simbólico en su comunidad imaginaria; en segundo lugar, en lo que
se refiere al tipo de relación afectiva, ya sean relaciones provechosas emocionalmente o
lo contrario y, por último, a un nivel virtual que nos permite compararlas, ya que tienen
una experiencia común en la que comparten ciertos elementos en común.
Entrando más en detalle, la red de conexiones que las mujeres estudiadas en este
trabajo establecen en su comunidad real se dan a diferentes niveles. Por un lado, se puede
señalar nivel provincial, ya que todas han de lidiar con los acontecimientos que ocurren
alrededor suyo en la localidad en la que coexisten entablando alianzas con hermanas o
confesores. A su vez, estos eventos pueden llegar a un nivel nacional, ya que sus
acusaciones pasan por manos de estamentos superiores y la interacción que ellas mismas
establecen con otros miembros de su comunidad se da a un nivel más amplio. Por lo
tanto, lidiarán con estamentos más altos de la Iglesia, como por ejemplo la Inquisición,
pero también podrán formar alianzas con personajes de la corte. Las mujeres negocian
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con las conexiones formadas dentro de su comunidad local y nacional a la hora de
efectuar su conectividad y encontrar su identidad. Además, respecto a esta distribución
geográfica, las mujeres también establecen conexiones con personajes de su comunidad
imaginaria, la cual podemos llamar también comunidad simbólica. Eligiendo a sus
personajes bíblicos favoritos, crean una red metafórica de conexiones que las permite
defenderse también de las acusaciones. Con estas auto-comparaciones, que también usan
como modelos, ponen en evidencia su intelectualidad al enfatizar aspectos concretos de la
Biblia (esto es fundamental en el caso de Sor María, ya que es analfabeta).
Un segundo tipo de tipología viene de la mano de la cuestión de la emoción y el
afecto. Dependiendo del tipo de lazo que las mujeres establezcan, la relación puede ser
afectiva y sensible o, por el contrario, tener aspectos negativos. Estas conexiones que no
resultan beneficiosas se dan, obviamente, en el caso de sus detractores. La emoción y el
afecto los mostrarán, sobre todo, con sus confesores, mientras que las figuras políticas
también pueden mostrar un cierto respeto hacia ellas. El último tipo en este apartado, es
lo que califico de comunidad (anti)-emocional. Este tipo de (anti)-emoción se ve
reflejado en las relaciones con sus hermanas. La relación con sus hermanas en el
convento se muestra diariamente, por lo que todo tipo de emoción, ya sea positiva o
negativa, se presenta más intensificada. Cuando la relación era positiva, el afecto se
observa más profundamente, sobre todo, en el uso del lenguaje de las unas con las otras;
mientras que si la relación no era buena, también todo se ve más intensificado, ya que
estas relaciones se dan diariamente (no son tan esporádicas como las de aristócratas o
mecenas o incluso confesores).
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Además, existe también un aspecto que nos permite comparar la vida de estas
mujeres a través del espacio y el tiempo en esta tipología, ya que al poner en común la
vida de estas tres mujeres, ese establece una alianza virtual entre ellas. Las tres muestran
un tipo de experiencia común y ciertos aspectos en común, que me permiten analizar su
vida dentro de su comunidad conjuntamente. Sus acusaciones de plagio, fingimiento de
trances y ayunos, relaciones con protectores y/o mecenas, interacciones con confesores o
vida en común con otras religiosas en sus órdenes muestran características similares que
permiten analizar la vida de estas mujeres de manera conjunta.
1.3. La vida conventual
1.3.1. La mujer religiosa
Centrándonos en la vida del convento, es necesario señalar el papel de la mujer
religiosa en la época, así como observar su vida diaria dentro de las paredes del convento
y sus relaciones con el exterior, ya fueran seglares que visitaban estas instituciones
religiosas o entidades religiosas superiores que influían en la vida del convento. A pesar
de que había diferentes órdenes a principios del siglo XVI (entre ellas la orden
franciscana de Sor María de Santo Domingo, o la carmelita de Teresa de Ávila y sus
seguidoras), la vida conventual de la monja podía ser similar en todas estas órdenes.
Lo primero es investigar el papel de las habitantes ya sean monjas, o mujeres
seglares que acabaron viviendo en el convento con las monjas. Mariló Vigil en su estudio
sobre la mujer en la época premoderna dedica un capítulo entero a la mujer religiosa y a
las relaciones y tipo de vida que llevaban en la época. Había diferentes tipos de
religiosas, unas cuya vocación las llevaba a tomar la decisión de ir al convento y otras
que, por una razón o por otra, se vieron forzadas a terminar su días en las cuatro paredes
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del convento. Vigil llama al convento “aparcamientos de mujeres (…) grupos
heterogéneos de mujeres que iban a parar allí por diferentes motivos” (208). La
definición de aparcamientos de mujeres resulta bastante misógina, aunque podría ser
sarcástica para censurar la situación. Por lo tanto, podría distinguirse entre monjas que
ingresaron por obligación o por vocación. Había mujeres que realmente tenían una vida
espiritual y era su propia decisión la de acabar en el convento con la intención primordial
de dedicar su vida a Dios. Algunas de ellas incluso se incorporaban al convento sin el
consentimiento de su familia: “por ejemplo, Feliciana de Santoro, que ingresó en el
Carmelo contra la voluntad de su padre, que quería que se dedicara al estudio de las letras
y ciencias” (Vigil 209). Sin embargo, estas últimas eran una minoría, ya que había un
gran número de mujeres sin vocación que por diferentes motivos eran enviadas al
convento para llevar una vida religiosa:
El ingreso en un convento fue la solución para las hijas de familias de la alta,
mediana y pequeña aristocracia, a las que sus padres no podían dotar
convenientemente para casarlas dentro de sus linajes (…) Tales mujeres podían
llegar a los conventos en una actitud de abierta rebeldía o de disimulado
resentimiento. O podían aceptar la profesión religiosa pensando que cualquier otra
solución, distinta a la de un matrimonio socialmente digno, era peor para ellas.
(…) Mujeres que elegían recluirse para evitar matrimonios impuestos por sus
padres con hombres a quienes no querían (208-09).
El caso de las monjas por obligación pudo haber sido el de Teresa de Cartagena, primera
escritora española en lengua castellana, a quien su padre, Pedro de Cartagena, pudo haber
mandado al monasterio franciscano de Santa Clara en Burgos por su incipiente sordera.
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De todas formas, Teresa de Cartagena, más que mostrar esta posible rebeldía o
resentimiento, construyó una imagen de sí misma como auténtica devota en sus dos obras
Arboleda de los enfermos y Admiracion operum Dey.
Monjas por obligación y por vocación no eran las únicas habitantes de los
monasterios, ni tampoco las únicas integrantes del convento. Al observar la vida
conventual, también hay que tener en cuenta las relaciones con otras mujeres que también
vivían entre esas cuatro paredes, sus confesores o seglares que o bien estaban de paso, o
mantenían una relación de amor cortés con las monjas, sobre todo con que no profesaban
gran vocación religiosa. Vigil menciona el caso de las doncellas, las niñas y las
huéspedes que vivían en el convento por diferentes motivos, ya fuera para ser instruidas
(las doncellas), por ser parientes de las religiosas y quedarse a su cargo (las niñas), o por
motivos sociales, es decir, casadas que tenían sus maridos ausentes o viudas (las
huéspedes). Al entrar en el convento, “las mujeres adquirían una posición social superior
a la de soltera y equiparable a la categoría de casada” (212) .
Las monjas entablan una importante relación con su confesor, que en muchos
casos llegaba a ser de vital importancia para la supervivencia de los escritos de algunas
monjas: “She herself (Sor María) admitted that her confessor spent nights alone with her,
sometimes near her bed and at other times on top of it; she explained that he was there
because she suffered problems with her heart and was terribly afraid of the devil, whose
physical and spiritual torments she needed to escape” (Giles 17). Diego de Vitoria fue
encargado de transcribir los raptos de Sor María, analfabeta, cuando el proceso de su
examinación en la validez de sus raptos, hambrunas y extremismo religioso llegó a su
punto más álgido (Giles 17). En esta cita vemos el que podría haber sido el papel del
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confesor no sólo al actuar como confidente religioso, sino también, ayudar a la monja a
no sufrir espiritualmente y escapar de las tentaciones del diablo.
Un buen resumen de lo que podría ser la vida de la monja la monja lo relatan
Arenal and Schlau en su introducción sobre la mujer religiosa en España y las Américas:
While the purportive objective of their work is always the praise of God and
promotion of both the author’s and the audience’s fidelity to the Church, we have
discovered much more: rare glimpses into daily life, relationships of strife and
affection with other women, flashes of insight, assertions of individual power, and
daring leaps into the submerged inner world of imagination and feeling (2).
Arenal y Schlau destacan que el objetivo fundamental de las religiosas siempre ha sido la
alabanza a Dios, pero a su vez, presentan diferentes motivos de la vida en comunidad
femenina en los que el afecto y el sentimiento, el poder individual y la retrospección
toman un papel fundamental. Alison Weber también enfatiza este aspecto emocional en
la comunidad en el que las mujeres se confortan para sobrellevar los acontecimientos
problemáticos a los que se tienen que enfrentar. En su estudio de las encomiendas en las
cartas de Santa Teresa a sus hermanas, en especial a María de San José y Ana de San
Bartolomé, Weber enfatiza un uso afectivo del lenguaje que ayuda y conforta a las
monjas a sobrellevar diferentes eventos en su vida, ya sean ataques de la Inquisición o
enfermedades corpóreas que todas sufren.
Con ciertos miembros de su comunidad, sobre todo con confesores y con sus
hermanas más queridas, estas mujeres intercambian un tipo de lenguaje afectivo que nos
presenta un doble discurso: al expresar estos sentimientos, las mujeres muestran su afecto
por otras personas y, a la vez, estas personas muestran un aspecto emocional hacia las
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mujeres que también han calificado positivamente su experiencia, lo cual puede funcionar
como otro mecanismo de defensa contra el aislamiento (auto) impuesto. De ahí que con
patrones, confesores y hermanas con las que mantener una relación positiva se muestre
este tipo de lenguaje caracterizado con adjetivos positivos y se muestre el afecto que se
tienen los unos por los otros.
A partir de ahora me voy a centrar en observar los diferentes planos de la teoría de
comunidad y su relación con los aspectos de la vida conventual y las actividades de las
religiosas, ya sean en lo referido a su mundo interior o traspasando las fronteras del
convento, o respecto a sus experiencias intelectuales, siendo productoras de tratados o
cartas.
1.3.2. Plano físico de la comunidad: relaciones interiores y exteriores
En primer lugar, me gustaría centrarme en el plano físico de la comunidad así
como en el tipo de personas que vivían, coexistían y visitaban este espacio físico. En el
monasterio, las monjas hacían vida en común con otras mujeres y vida interior e
individual. Se ha estudiado el papel del espacio físico del convento en relación con la
mujer, así como la interacción del convento con la organización del distrito en una
determinada ciudad: “geographical defined communities. Within the setting of local
parish” (Tarbin y Broomhall 8). El convento no es una entidad tan aislada y naturalmente
esto afecta a sus habitantes. Claire Walker en su estudio sobre el espacio físico del
convento en Inglaterra e Irlanda a principios del siglo XVII destaca la importancia del
edificio en el desarrollo de la vida en comunidad de las monjas, es decir, las religiosas
hacían uso del espacio físico para realizar su rutina diaria:
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Any discussion about women and their communities in medieval and early
modern Europe has to consider the religious cloister. Theoretically, the monastery
was a self-contained community of women who lived and died within the
confines of their enclosure. All goods were held in common and all activities from
eating to praying to decision-making were undertaken by the professed choir
nuns. Outsiders were barred from interfering in the monastery’s affairs, and
physically the community was distanced from the external world by walls, bars,
and gates (…) The monastic regime was focussed on commonality (…) and the
convent was dependent economically and politically upon its members’ families
and connections (Walker 61).
En su análisis, Walker hace un resumen del transcurso de la vida en comunidad en estos
conventos, en los que las religiosas realizan toda práctica diaria como rezar, comer o
asistir a misa: “In the convent and parish, Walker and Mckinnon show how women
shared physical and ritual spaces that helped to develop their ideas of spirituality” (Tarbin
y Broomhall 5). Además, introduce el papel del claustro, que se convertía en un espacio
en el que las mujeres podían apoyarse las unas a las otras, pero siempre con un cierto
grado de individualismo.
Así, otro elemento físico del convento y de la vida de las monjas es el espacio de
las celdas: “A room of one’s own was to be found only in some monastic cells. The
quarters allotted to women were often cramped and easily accessible to the men of the
family and male servants” (Arenal and Schlau 3). En el caso de las escritoras habría que
señalar el compartimento físico donde la escritura se llevaba a cabo, el intercambio de
ideas o el lugar de festejo. En resumidas cuentas, se podría observar los límites de la vida
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solitaria y al mismo tiempo de la vida comunitaria y, esto, transportándolo al caso de las
escritoras, se puede apreciar cuán solitario era el acto de escribir, o venía asistido por la
vida en comunidad.
Las actividades de las monjas dentro del convento consistían en alabar a Dios que
llevaban acabo asistiendo a misa y rezando y cantando salmos y lecciones en las horas
canónicas (Vigil 215). Las monjas no participaban en todas las actividades del convento y
los lazos afectivos entre ellas podrían ser escasos. Se creaba entonces una especie de
individualismo dado “how fragile commonality could be” (Walker 67). También existía
fragilidad respecto al aislamiento político y económico del convento, ya que muchos de
ellos pasaban a depender del dinero y el patronazgo de afuera del convento (Vigil 215).
Al mismo tiempo, las interacciones del convento y sus monjas con el mundo exterior, ya
sea con el mundo seglar como con los estamentos eclesiásticos superiores, eran de vital
importancia. En relación a la interacción con otras personas dentro y fuera del convento,
la crítica destaca que el aislamiento y la conectividad son puntos centrales en el día a día
de estas monjas. En España, los conventos vieron endurecidas sus conexiones con el
exterior después del Concilio de Trento (1545, 1563).1 El aislamiento es, de todas formas,
común en el caso de toda monja, ya que por el hecho de ser mujer, las conexiones con el
exterior se dificultaban.
Otro tema que hay que destacar es la clara existencia de una entidad superior
masculina con la que hay que negociar, activa o pasivamente, para autorizarse tanto como
mujeres o, si es el caso, como escritoras. Hay que tener en consideración el hecho de que
1

A pesar de las imposiciones del Concilio de Trento en la fortificación del aislamiento del
convento, todo ello no se llevó a rajatabla. Santa Teresa, por ejemplo, se dedicaba a recorrer toda
España en el proceso de fundación de diecinueve conventos, o el caso de una de sus monjas más
queridas, Ana de San Bartolomé estuvo en Francia y en Flandes promulgando la Contrarreforma
teresiana.
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también existían relaciones no físicas entre mujeres, que se podrían acuñar como
comunidades intelectuales. Estas mujeres podrían haber oído hablar de otras religiosas, y
de ahí que puedan tener puntos en común. A pesar de todas estas aserciones sobre
comunidad y aislamiento, la cuestión no es afirmar si la vida de las religiosas era una
cosa o la otra, sino ver hasta qué punto su vida era comunal o individual.
1.3.3. Plano intelectual: alfabetización, escritura y correspondencia
Tomando el ejemplo de las mujeres escritoras, otra comunidad que se puede
observar sería la intelectual: “Women with few exceptions were not allowed to enter the
universities (…) A few women who were educated before they entered the convent were
able to continue exercising their skills” (Arenal y Schlau 4). En el convento, por lo tanto,
las monjas tenían la oportunidad de poder aprender a leer y a escribir así como a tener
acceso a una mejor educación. Existían casos en los que el proceso de alfabetización era
parcial, ya que sólo lograban adquirir la habilidad de leer. Esto les permitía leer la Biblia
y otros textos canónicos religiosos. En otras situaciones, las monjas eran capaces de
aprender también a escribir, lo cual les permitía escribir diarios personales, cartas a otras
monjas o familiares y en el caso de una minoría, convertirse en mujeres escritoras. El
convento servía a las mujeres como espacio de aprendizaje religioso y, en algunos casos,
de lugar en el que podían aprender a leer y escribir. Al ir a misa y en sus relaciones con
confesores, aprendían sobre la tradición religiosa y vidas de santos que ya podían
escuchar de otros miembros de su orden u observar en las representaciones iconográficas
de la iglesia. Las más privilegiadas podían aprender de esta tradición religiosa a través de
la lectura: aprender a leer, en el caso de las mujeres, en ocasiones, era una actividad
reducida al ámbito religioso.
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Aprender a escribir les permitía escribirse cartas con otras monjas. Cambpell y
Larsen relacionan la cuestión de la alfabetización y la correspondencia: “The
communities of letters were all facilitated in some way by the mobility of early modern
Europeans (…) and (in the case of women by the fact that) literacy among women started
to arise” (5-7). Ha habido numerosos estudios en los últimos años sobre correspondencia
entre mujeres en los siglos XVI y XVII, no sólo de monjas, sino también de mujeres
seglares, sobre todo aristócratas y de clase alta, que se escribían cartas en las que se
pueden reflejar diferentes características:
Fresh ways of reading early modern women’s writing entail new maps that
consider such issues as the interconnections between sites of women’s literary
activity, women’s belonging and displacement in relation to colonial and imperial
history, their bilingualism and multilingualism in crossing linguistic and national
cultural and literary borders, their sense of identity mediated by local, regional,
national, and transnational affiliations and conflicts, and the interrelations of
English and Continental women’s writing (Campbell y Larsen 1).
En su estudio, Campbell y Larsen se centran en cuestiones de conectividad reflejadas en
las cartas de las mujeres (ya sean dirigidas a mujeres o a hombres), a la hora de enfatizar
la noción de “crossing borders” en términos geográficos, lingüísticos, políticos, genéricos
y religiosos y reforzar la conexión entre personas. Al escribir estas cartas, las mujeres
empezaron a formar parte de un mundo que se les había prohibido anteriormente, el de la
escritura y, desde el punto de vista contemporáneo, estas cartas/escritura forman parte del
campo literario. Los destinatarios de estas cartas eran diversos y las mujeres escribían por
diferentes motivos:
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Early modern women wrote letters to family, friends, members of their larger
communities, about their immediate and long-term concerns (…) We learn about
family life, love, estrangement, loss, and the birth and nurturing of children;
about political alliances, financial concerns, prized possessions or poverty; about
travel and special places; about intellectual life; and about firmly-held religious
beliefs (Couchman y Crabb 3)
En el caso de las monjas la correspondencia fue también muy prolífica. Los destinatarios
y los motivos de su escritura se observan en sus cartas. Teresa de Ávila solía
intercambiarse cartas no sólo con sus hermanas Carmelitas en otros conventos, ya sea el
caso de Ana de San Bartolomé o María de San José, sino también con otros muchos
cargos importantes dentro de la Iglesia. En estas cartas, los temas políticos y de la
Reforma eran centrales en su propósito de escritura. Otras religiosas, como Luisa de
Carvajal, tuvieron larga correspondencia con hombres poderosos. En sus cartas Luisa de
Carvajal les mandaba información sobre sus andanzas en Inglaterra alentando al rey a
adoptar un papel más activo en la supuesta persecución de católicos en la Inglaterra de
principios del siglo XVII.
Alison Weber, en su estudio sobre la correspondencia entre Santa Teresa de Ávila
y algunas de sus hermanas, sobre todo María de San José, toca numerosos puntos que son
relevantes a la hora de ver tanto el tipo de escritura de la santa en las cartas —diferente al
de sus otros escritos— como el tipo de relación que llegó a tener con sus monjas
subordinadas. Weber destaca, en primer lugar, la cantidad de esfuerzo y energía que
empleaba Santa Teresa en la lectura y composición de estas cartas, llegando a afirmar ella
misma que se quedaba despierta hasta las dos de la mañana tratando de ponerse al día con
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su correspondencia, ya que escribió la gran mayoría de sus cartas de su puño y letra (otras
monjas de alto rango tenían asistentes encargados de responder a algunas de sus cartas).
En su estudio Weber analiza el tono, la composición y el tipo de lenguaje utilizado.
Tomando las cartas dirigidas a sus abadesas en distintas comunidades carmelitas
recién formadas en diferentes ciudades españolas, Weber analiza un aspecto sobre la
cercanía que tenía con sus hermanas, creando lo que bien podríamos calificar de
“comunidad emocional”, ya que “in the monasteries (…) relationships of affection only
with the divine family (…) but nuns loosened their ties with home communities, and
formed new ones with each other” (Arenal y Schlau 5). Este rasgo emocional se puede
observar específicamente, según Weber, en las cartas que Santa Teresa le escribía a
María de San José.
El elemento de la emoción es una característica típica de la escritura femenina:
En una investigación de las emociones con perspectiva feminista o de género no
debería resultar extraño incorporar una crítica a la visión dual de la interrelación
entre la mente y el cuerpo en la concepción de las emociones. Es importante
indicar que este dualismo es la base en la que se asienta la visión occidental de la
subjetividad (…) Esta dicotomía emoción/razón escapa de la historia misma pues
el sistema emocional o sensorial de una época produce, en sí mismo, una
racionalidad en su contexto, una “coherencia de sentimientos”. (Doménech 165)
Este concepto del sentimiento y la subjetividad, según Doménech, tiene relación con la
dicotomía mente/cuerpo, ya que como veremos más adelante, lo que estas mujeres
sienten en su cuerpo se traslada a la mente y lo expresan en forma de dolor intentando
racionalizar la emoción. Como Santa Teresa, Sor María y Sor Teresa expresaban su dolor
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físico en sus escritos. Sor Teresa sufría mentalmente sobre lo que le producía su sordera,
mientras que Sor María trasladaba sus dolorosos estigmas a sus palabras, que dotaban su
discurso de un aspecto performativo.
1.3.4. Relación con sus mecenas, patrones y/o protectores
Por último, las conexiones en la comunidad femenina también se establecen con
personas afuera del convento como figuras políticas, mecenas y protectores que
condicionan su posición intelectual y conventual. Por lo tanto, es también necesario
mencionar el papel de los patrones o mecenas en la vida de estas monjas. Los patrones, al
igual que el confesor, tenían un papel fundamental, sobre todo en el caso de las escritoras.
Ronald Surtz, en su análisis de Admiraçion operum Dey de Teresa de Cartagena, destaca
que fue su matrona, Juana de Mendoza, quien le pidió a Teresa de Cartagena escribir las
dos obras que han sobrevivido hasta nuestros días:
Both Arboleda and Admiraçion are addressed to a female dedicatee, who is
identified as the noblewoman Juana de Mendoza (…) Teresa thereby not only
shields her work with the authority of her dedicatee’s aristocratic social status, but
also implies that her self-defense was not written of her own free will but rather
out of obedience to her patroness (…) motivation to write was an earthly and a
female authority. (Surtz 22)
Sor Teresa expresa en los prólogos de sus obras que fue Juana quien le pidió que
escribiera sus dos obras.2 Cada vez que Teresa introduce temas importantes en su tratado,
incluye un vocativo a Juana de Mendoza, ya que con su estatus aristócrata, Teresa se
legitima y justifica su condición como escritora. La relación entre estas dos mujeres era
2

La mención a Juana de Mendoza solo se da en Admiraçion operum Dey, ya que en Arboleda de
los enfermos, aunque suponemos que es la misma matrona, no hay referencia directa a su nombre
en el prólogo.
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intelectual, gracias al patronazgo de Mendoza, Cartagena fue capaz de escribir su obra. El
libro de las Mendozas de Nader se enfoca en estas relaciones de patronazgo y recuerda el
caso de Sor Juana con la Virreyna. Sería interesante observar esta correlación de
mecenazgo entre las religiosas y sus protectores. Sor María gozó del favor del emperador
y del Duque de Alba, quienes facilitaronsu exoneración. Santa Teresa tuvo el apoyo de
Luis San Beltrán para llevar a cabo su reforma.
1.4. Estado de la cuestión
Los estudios sobre comunidad femenina y vida conventual han sido
pertinentemente citados y analizados en la introducción a este trabajo, por lo tanto, no es
necesario centrarse en estos trabajos en el estado de la cuestión y analizaré lo que la
crítica ha publicado sobre las tres religiosas de este estudio. Existe cierta discordancia en
la bibliografía disponible en la obra de cada una de las tres religiosas. En los últimos
años, la obra de Teresa de Cartagena ha ido despertando un mayor interés y podemos
encontrar más trabajos, como, sobre todo, los de Yoonso Kim quien ha publicado
recientemente una serie de artículos sobre su sordera y el dolor espiritual. Sor María de
Santo Domingo sigue estando un tanto en la sombra para la crítica y únicamente resulta
relevante, en los últimos años, el estudio de Rebeca Sanmartín (2013), quien dedica su
análisis a encuadrar a Sor María en un contexto europeo anterior relacionándola con las
beguinas. El caso de Teresa de Ávila es mucho más complejo, ya que, siendo escritora
canónica mística por excelencia, su obra ha despertado numerosos trabajos críticos desde
diversos puntos de vista, ya sea mística, o género, entre otros; y sobre todo, a lo largo de
todo el siglo XX-XXI.
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Antes de entrar en cada caso en particular, un estudio a tener en cuenta, que trata
de poner en conversación la obra de Sor Teresa y Sor María con el de la santa castellana
es el de Surtz (1995). En su libro, Surtz estudia a cinco religiosas anteriores a Santa
Teresa (a parte de estas dos están Constanza de Castilla, Juana de la Cruz y María de
Ajofrín) a las que llama “The Mothers of Saint Teresa”. Trata numerosos puntos que
desarrollan estas cuatro escritoras, que pueden estar relacionados con la obra de Santa
Teresa. Mi intención es observar la experiencia común de estas tres religiosas en sus
conexiones dentro y afuera de la comunidad, aspecto que Surtz no trata. Siguiendo un
orden cronológico, empezaré con Teresa de Cartagena, luego con Sor María de Santo
Domingo, para terminar con Santa Teresa de Ávila. La única autora que ha sido estudiada
bajo el punto de vista de la “comunidad” es la última, en particular su comunidad
epistolar, mientras que Sor María se ha visto comparada con el movimiento Beguino en
el cual se pueden resaltar varios elementos de la comunidad tratados en la introducción.
Por lo tanto, analizar la obra de las tres bajo este presupuesto teórico es lo que le da
originalidad a mi trabajo.
Los estudios sobre la obra de Teresa de Cartagena destacan dos temas en general:
su condición como escritora “feminista” y su sordera. Tratar de acotar la bibliografía
disponible en Teresa de Cartagena se está convirtiendo en una tarea complicada en los
últimos años, ya que su redescubrimiento por parte de la crítica ha dado luz a numerosos
artículos. El estudio fundacional de la obra de Teresa de Cartagena lo llevó a cabo Hutton
(1967) en el cual presenta los temas de la sordera, el aislamiento y los ancestros judíos de
la autora, cuestiones que la crítica ha venido desarrollando desde entonces. Maldonado
(2010) revisita los tres temas en un artículo de conjunto, enfatizando que estas tres
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características marcaron su existencia. Varias publicaciones han tratado simplemente el
caso de Teresa como la primera escritora en lengua castellana, como el estudio de Cortés
Timoner (2004), que ahonda las perspectivas del estudio de Hutton.
El tema de la sordera ha ido siempre de la mano de cuestiones sobre el bienestar
espiritual y el dolor de la autora. Deyermond (1976) es el primero en tratar el tema de su
sordera como algo doloroso titulando su artículo “el convento de las dolencias”. Juárez
(2002) realiza un estudio detallado desde la psicología sobre la discapacidad auditiva
relacionándolo con una autobiografía marcada por este impedimento. Rivera Cordero
(2009) también trata el tema de su enfermedad al analizar su sordera a través del espacio
y el cuerpo. Goodin (2010) indaga en este tema desde otra perspectiva y observa el acto
de escribir como el antibiótico perfecto para Teresa. La última gran experta en la sordera
de Sor Teresa ha sido Yonsoo Kim que analiza este aspecto en numerosos artículos
publicados de 2006 a 2012. Entre sus aportaciones están el análisis de la sordera como un
instrumento intelectual, el perfeccionamiento espiritual o el dolor y sufrimiento como
modos de bienestar espiritual. Toda la crítica está de acuerdo en que Sor Teresa utilizó
esta discapacidad física para encontrar un contento espiritual marcado por el arduo
camino hacia Dios.
El otro tema sobre el que ha ahondado la crítica es el proto-feminismo de Teresa
de Cartagena, ya sea por ser la primera escritora en lengua castellana, o por sus
reivindicaciones en Admiraçion operum Dey. Al citado estudio de Maldonado, se puede
añadir el análisis de Penna (1995) en el que cuestiona el feminismo de Teresa de
Cartagena. Surtz (2004) en su libro que subtitula “The Mothers of Saint Teresa,” analiza
el feminismo de Cartagena a través de tres imágenes: el meollo, Judith y el hombre en el

27

camino en Jericó. Majuelo (2004) también observa esta realidad de mujer escritora
cuestionando la autoría de Teresa. Rodríguez Rivas (2009) rescata el tema de la rebeldía
de Teresa que surge de la nada tras verse atacada por la Inquisición. Rivera Cordero
(2011) compara las obras de Doña Leonor López de Córdoba y Teresa de Cartagena
calificando su escritura “as resistance”. Cortés Timoner (2004) escribe un libro titulado:
Primera escritora mística en lengua castellana. Años después, Rivera publica un artículo
sobre el sentido femenino de la perfección en las dos Teresas. En este último estudio,
Rivera analiza el camino a la perfección a través de la sexualización del deseo de
perfección y la independencia simbólica del hombre. Concluye que este camino a la
perfección se consigue con un desapego del yo y conociendo a Dios y el alma a sí
mismas.
Otros temas recurrentes que la crítica ha analizado han sido su condición de
conversa, por ejemplo en Hussar (2006) en donde trata de analizar las raíces judías de la
escritora. Además, otros trabajos han comparado a Teresa con otras mujeres a su tiempo
como en los estudios de Vicente García (1989) y Castro Ponce (1989) con Sor Juana;
Goicoechea (1992) sobre el yo retórico entre Teresa de Cartagena, Teresa de Ávila y
María de Zayas; o a un nivel transnacional, el estudio de Mora (2006) sobre la lengua de
la espiritualidad de Teresa y su contemporánea Catalina de Bolonia.
En el caso de Sor María, Beltrán de Heredia realizó uno de los primeros trabajos
sobre la beata en su Historia de la reforma de la provincia en España, donde dedica un
capítulo a lo que califica como la “pseudoreforma” de Sor María, en el cual repasa sus
intentos de reforma de la orden dominica y sus exámenes para la validación de su
extremidad religiosa atacando seriamente la veracidad de la beata. En su estudio
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preliminar sobre la obra de Sor María, Blecua (1948) hace un análisis general de la vida y
las examinaciones de Sor María, pero poco aporta sobre sus raptos, ya que únicamente se
centra en la investigación desde un punto de vista histórico. Básicamente, este ha sido lo
más prolífico desde el punto de vista crítico, incluso en el resurgimiento de su figura en
los últimos dos años. El otro gran tema que preocupa a la crítica es la relación de Sor
María con los alumbrados. De la Inmaculada (1958), Martín Melquíades (1976) y Huerga
(1978) realizan un recorrido histórico de la historia de los alumbrados y los tres
mencionan el nombre de Sor María. Siguiendo esta tendencia, Llorca (1951) ya no hace
tal aserción sino que se pregunta si la beata de Piedrahita fue realmente una alumbrada o
no. La última aportación a este tema la ha hecho Sanmartín Bastida (2013), en un trabajo
que sitúa a Sor María en su contexto europeo y establece paralelos entre las alumbradas
de Llerena y el movimiento beguino. El estudio de Sanmartín no se centra en analizar la
obra de Sor María bajo el punto de vista de la comunidad, pero es interesante la
comparación de la terciaria con el movimiento beguino, del que podemos sustraer varias
características de comunidad.
Respecto al tema de sus investigaciones, aparte de Blecua, Giles (1990) en su
introducción a la traducción de los raptos al inglés, explica los eventos fundamentales de
las cuatro investigaciones de Sor María. Bilinkoff (1992) realiza un interesante estudio
sobre los mecenas (o protectores) de Sor María y al mismo tiempo, estudia los raptos de
Sor María como profeta. Cortés Timoner (2005) en su libro titulado Sor María de Santo
Domingo vuelve a revisitar ambos temas y observa elementos dramáticos e impactantes
de Sor María que podrían constituir una representación oral. Otros aspectos tratados por
la crítica, pero en menos profundidad, son su cercanía con María Magdalena: Davis
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(1993) hace una brevísima referencia a Sor María y la Magdalena en su estudio sobre el
interés de la santa en la poesía del siglo de oro. Surtz, en el libro ya mencionado, incluye
un artículo en el que compara Sor María y la Magdalena, en un análisis centrado en la
legitimización de sus palabras en contra de figuras masculinas de la Iglesia. En los
últimos dos años, San Martín Bastida ha vuelto a recuperar la figura de Sor María y ha
escrito una serie de artículos sobre su cercanía con Catalina de Siena (2012) y la herencia
de Santa Teresa en las monjas de Helfta y Sor María (2013).
Tratar de hacer un estado de la cuestión de toda la crítica disponible sobre Teresa
de Ávila sería una tarea que sobrepasa los límites de mi investigación. Existen
numerosísimos estudios sobre Teresa de Ávila que versan sobre el estudio de su mística,
su condición como la encargada de la reforma carmelita, su situación como mujer
escritora, sobre la alegoría de su castillo interior, o sobre su autobiografía entre otros.
Voy a tratar de encauzar este estado de la cuestión, por tanto, en lo más remarcable
publicado en los últimos años, así como en lo analizado respecto al tema de esta tesis, la
comunidad.
Respecto a la comunidad y la interacción con sus hermanas y otros miembros de
la Iglesia, el ya mencionado trabajo de Arenal y Schlau nos muestra el tipo de relación
que la Santa tenía con sus dos protegidas, María de San José y Ana de San Bartolomé, a
las que mandó a trabajar como prioras de nuevos conventos y con las que intercambió
numerosa correspondencia. Antes de este, Llamas Martínez (1972) escribe un libro sobre
Santa Teresa y la Inquisición que puede ser un buen punto de partida para el asunto de
aislamiento y conectividad. Rico-Seco (1986) habla sobre la relación entre Fray Luis de
Granada y Santa Teresa, enfatizando en la figura del fraile como el maestro predilecto de
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Santa Teresa. Huerga (1987) realiza un interesante artículo sobre Santa Teresa y
Bartolomé de Medina, sobre el tema de las revelaciones privadas, que puede ser
interesante para observar los usos del confesor. Otro artículo sobre la confesión es el de
Fernández-Peláez (2004), que analiza el confesionario como un speculum. Pérez Romero
(1997) publica un par de estudios: en uno de ellos, analiza la autobiografía de la santa
para reflejar un camino desde la opresión a la libertad; en el otro, destaca el contexto del
siglo XVI en relación a Santa Teresa y sus enemigos que la acusaban. Para redondear este
tema de los enemigos, el estudio de Chapini en el mismo año analiza Las Moradas
respecto al enemigo masculino. El estudio de Scalise (1997) sobre una posible enseñanza
de Santa Teresa sobre mujeres evangélicas podría también ser de interés para observar la
falta de límites de su obra.
En los últimos años las grandes aportaciones de Alison Weber sobre el tema
ocupan un primer plano. En 1999 Weber publica un artículo sobre los problemas de Santa
Teresa y sus patrones y su lucha constante contra ellos. Su estudio sobre las cartas, la
comunidad intelectual y la emoción (2005) compilado en el libro de cartas en Europa es
fundamental para esta tesis, además de ofrecernos un buen análisis de cómo Teresa
atendía su correspondencia. En el mismo año, Weber revisita el tema de la mística de la
Santa, analizándola desde un punto de vista femenino. Slade (2003) realiza un análisis
sobre la relación de Santa Teresa y Felipe II que puede ser interesante respecto al tema de
la relación de figuras superiores masculinas, que puede venir acompañado por el estudio
de Rowe (2006) sobre el uso que hace el condeduque de Olivares de la santa. El estudio
de Wilson (2006) es el más reciente sobre los defensores y los atacantes de la doctrina de
la santa. Sedeño (2004) retorna al tema del epistolario, pero esta vez como un tema de
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interextualidad. Schlau (2002) realiza un estudio sobre Santa Teresa como ejemplo para
otras figuras del Renacimiento, mientras que Cea Gutiérrez (2006) revisita el tema, pero
analiza también cuáles fueron los modelos en los que Teresa se basó para crear su
modelo. Ferrus Antón (2008) publica un artículo sobre Santa Teresa y las mujeres de su
tiempo en torno a las acusaciones de las mujeres sobre hechicería. El estudio de Carrera
(2009) sobre amor y deseo en la poesía y la autobiografía de la santa puede ser muy útil
para observar también el estado de las emociones su obra. En los últimos años, han salido
dos nuevos trabajos sobre las cartas, uno el de Colón Caldero (2010) que estudia el
cuidado y la improvisación en su escritura en las cartas y el otro, el de Garriga Espino
(2011), que sólo se centra en las tres cartas autógrafas de la monja conservadas en la
Biblioteca Nacional. Finalmente, Antonio González Polvillo (2012) escribe un artículo
sobre la dura relación que establecieron Santa Teresa y su confesor Rodrigo Álvarez que
la impuso un duro examen tras las delaciones de Sevilla. He nombrado varios estudios, la
existencia de otros es también pertinente, pero he querido citar los que más nos pueden
interesar.
1.5. Objetivos de este trabajo
Habiendo realizado una introducción al concepto de comunidad, la vida
conventual y haber observado el estado de la cuestión en cuanto a las autoras, mi objetivo
es analizar la vida y obra de tres mujeres cuyas obras vieron la luz en los siglos XV y
XVI: Teresa de Cartagena (1425-¿?), Sor María de Santo Domingo (1485-1524), y Santa
Teresa de Ávila (1515-1582). Por un lado, hay que tener en cuenta la comunidad física
para observar sus vidas en el convento ya que, al pertenecer a diferentes órdenes y no ser
contemporáneas, sus vidas en el monasterio tendrán sus diferencias. Al hablar de
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comunidad física, el papel del convento es fundamental, ya que nos abre una puerta a la
vida monástica en la que los individuos comparten un espacio físico y diferentes
actividades. Por otro lado, el ya mencionado tipo de comunidad virtual de Shephard y
Whithington es muy importante, ya que al tratar de compararlas, existe una experiencia
común entre las tres mujeres que nos permite compararlas. Estas comparten varias
características por el uso de estrategias discursivas y no discursivas de empoderamiento,
posicionándolas como sujetos agentes dentro de la realidad política y sociocultural de su
entorno. Estas tres mujeres, por tanto, comparten una serie de características que nos
permiten compararlas en sus relaciones con otros miembros de su comunidad. Aunque
tienen experiencias muy distintas, existen una serie de aspectos en común que nos
permiten analizar la vida de estas tres mujeres simultáneamente, ya que tienen puntos en
común a la hora de empoderarse dentro de su comunidad.
El argumento principal de esta tesis se centrará en la idea de aislamiento y
conectividad. A la hora de luchar contra el aislamiento, estas mujeres crearán conexiones,
alianzas y lazos (tanto afectivos como no afectivos) con otros miembros de su
comunidad, a los cuales usarán en su propio beneficio para lograr reconectarse con su
comunidad para finalmente definir su identidad. En sus respuestas tendrán que cuidar sus
palabras a la hora de poder manipular sus conexiones y lograr llevar a cabo su cometido.
En esta dicotomía entre el aislamiento/conectividad, estas mujeres estarán en búsqueda de
la identidad en la que tanto insisten Tarbin y Broomhall, cada una dentro de su Orden y a
lo largo de sus vidas principalmente a raíz de los ataques de sus detractores. Estas tres
religiosas sufrirán un aislamiento provocado por un ente superior masculino dentro de su
comunidad o en estamentos más elevados de la iglesia, mientras que ellas mismas
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responderán a estos ataques utilizando diversas estrategias de poder y efectuarán su
reconexión con la comunidad. A pesar de todas las persecuciones que estas tres mujeres
tuvieron que afrontar, en cada caso, se reconciliarán con la comunidad tras luchar y
responder utilizando en su propio beneficio elementos externos a ellas: mujeres presentes
en la Biblia, sus propios enemigos, sus patrones y/o mecenas, sus confesores y finalmente
otras mujeres —ya monjas o terciarias dentro de su orden. En ocasiones, se establecerá
un lazo afectivo con estos sujetos que utilizan para reconectarse con su comunidad, con
lo que podremos establecer comunidades emocionales también. En otras ocasiones, este
sentimiento no existirá, por lo tanto, su estrategia de legitimación tendrá que estar
fundamentada en otros aspectos, ya sea Dios, sus propias palabras o, simplemente, su fe
ciega en que todo saldrá bien.
Por lo tanto, la estructura de esta tesis está dividida en cinco capítulos en los
cuales analizo diferentes relaciones de estas mujeres con otros miembros de su
comunidad real o imaginaria. En el segundo capítulo, el que sigue a este introductorio,
analizo los ataques que nuestras religiosas reciben de un detractor superior masculino. En
algunos casos, será la Inquisición la que actúe y en otras ocasiones, serán tribunales
convocados extraordinariamente para ejecutar una decisión respecto a la acusación en
cuestión. En esta parte de la tesis, analizo los tipos de ataque que sus enemigos les
vierten, ya sean de autoría, de fingimiento de vida austera o de doctrina demasiado
extrema; para llegar a establecer cómo responden nuestras religiosas a dichos ataques,
legitimándose, teniendo a Dios siempre como referente.
El segundo capítulo está centrado en analizar las comunidades simbólicas e
intelectuales entre las religiosas con mujeres pertenecientes a la Biblia, que utilizan como
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primera alianza de reconexión. Las elegidas serán María Magdalena y la Judith del
Antiguo Testamento. Nuestras religiosas se compararán con estas mujeres para
defenderse de los ataques de autoría, doctrina o fingimiento de su vida austera. Además,
al seguir su ejemplo, también están creando otro modelo para otras mujeres que puedan
verse en la misma situación en el futuro. La manipulación de estos personajes les servirá
como una primera estrategia para empoderarse y reconciliarse con su comunidad.
Para fundamentar esta reconexión con la comunidad, en los capítulos cuarto y
quinto, me centro en observar cómo las tres religiosas utilizan a sus protectores para
efectuar su reconexión con la comunidad. En el cuarto capítulo, prestaré atención a sus
protectores fuera del ámbito religioso, ya puedan ser mecenas que financien sus obras,
reyes y aristócratas que estén fascinados con las visionarias o problemáticas patronas que
también las ayudarán a llevar a cabo sus. Nuestras religiosas se apoyan en estos
personajes, con más poder sociopolítico e influencia, para reforzar sus estrategias de
empoderamiento dentro de su comunidad y vivir en paz después de superar los ataques de
sus enemigos.
El siguiente capítulo versará sobre la función del confesor en las vidas de estas
mujeres. En el caso de Teresa de Cartagena, no tenemos ningún escrito haciendo
referencia a su confesor, y quizá porque su vida está situada antes de la Reforma. El
confesor, ya sea por cartas, sus propios escritos, transcripción de raptos místicos o
pruebas duras a sus confesadas, constituyen un elemento de control sobre estas mujeres.
La figura del confesor en Sor María de Santo Domingo y Teresa de Ávila (vamos a
analizar sus dos confesores favoritos) ayudará a crear también una comunidad emocional
en la que los lazos afectivos entre los dos sujetos de la relación entre confesor y
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confesada son fundamentales. El confesor, en ambas mujeres, ayudará también a la
consecución de su salvación y la lucha del aislamiento impuesto por sus detractores.
El capítulo final analizará las relaciones con otras monjas y terciarias dentro de
sus respectivas comunidades. Esta relación es lo que he titulado como comunidad (anti)emocional, ya que estas podrían establecer lazos afectivos mejor con otras mujeres dentro
de la orden, o podían desarrollar relaciones problemáticas que las pondrán también en el
punto de mira y acentuarán su aislamiento. Jugaremos con esta doble noción de las
relaciones femeninas dentro de la comunidad para observar cómo, por un lado, el
aislamiento se puede agrandar por la actuación de sus compañeras de orden o, por otro,
cómo luchan contra este aislamiento apoyándose emocionalmente en sus amigas dentro
de su comunidad y creando una estrategia de poder más que las ayuda a sobrellevar todos
los altercados surgidos alrededor de sus vidas.

CAPÍTULO 2:
LAS DEFENSAS DE LAS RELIGIOSAS DENTRO DE LA COMUNIDAD:
CONTRA DETRACTORES Y SUS CONSECUENTES RESPUESTAS
Uno de los aspectos más relevantes de la crítica sobre la comunidad religiosa
femenina en el medievo y la época pre-moderna es la presencia de un ente masculino
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contra el que estas mujeres tienen que interactuar, que las aislará y como consecuencia,
éstas tendrán que legitimar su obra y/o doctrina. Ya sea por el hecho de ser mujeres
escritoras, por mostrar extravagantes modos de vida, por experimentar trances místicos, o
por estar encargadas de una reforma de la orden, estas mujeres se encontrarán en el punto
de mira y sufrirán ataques de miembros de la Iglesia masculinos pertenecientes a distintos
estamentos eclesiásticos, dentro de su orden o desde un nivel superior.
Consecuentemente, las religiosas tendrán que defenderse de las acusaciones y en sus
obras muestran una respuesta clara, pero siempre cautelosa, a los ataques de sus
detractores, ya que estas mujeres eran conscientes de quiénes eran sus enemigos y, al
mismo tiempo, de las repercusiones que sus palabras podían tener dentro de sus
respectivas comunidades, e incluso, en estamentos superiores de la Iglesia.
Por lo tanto, ellas mismas compondrán textos en los cuales se defienden de este
grupo masculino y, a la vez, son una representación un tanto sesgada de ellas mismas
cuidando sus palabras y probablemente no mostrando lo que realmente piensan. Quizá
por el miedo a repercusiones o teniendo en cuenta que en sus relaciones diplomáticas con
otros miembros importantes de la Iglesia, estas mujeres crean una imagen en la que su
retórica y sus estrategias de autodefensa jugarán un papel fundamental. Tendrán que
establecer relaciones de autodefensa dentro de su comunidad con hombres que las
acorralarán por diversas razones. Las respuestas de nuestras religiosas también tendrán un
componente discursivo, ya que crearán un discurso elaborado por el cual querrán dar una
imagen de sí mismas. El elemento intelectual en este caso no será su propio conocimiento
del texto sagrado, sino la creación de discursos de autodefensa en los que un sofisticado
alegato será el argumento central a la hora de luchar contra sus detractores. Sin embargo,
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el objetivo es el mismo en ambos casos, ya sea poniendo a sus personajes bíblicos
favoritos como ejemplos, o luchando contra sus detractores, ellas mismas están tratando
de empoderarse dentro de su comunidad, ya sea como escritoras (Teresa de Cartagena y
Teresa de Ávila) o como reformadoras de su orden (María de Santo Domingo y Teresa de
Ávila también).
Antes de presentar las relaciones de nuestras religiosas dentro de sus respectivas
órdenes, deberíamos observar lo que la crítica ha venido analizando sobre las relaciones
de aislamiento y conectividad con respecto a las comunidades femeninas donde sus
detractores estarán posicionados en el centro. Es decir, tras los ataques de sus enemigos,
estas mujeres se verán aisladas de sus comunidades por el mero hecho de ser mujeres y
más adelante ellas mismas tendrán que reconectarse con miembros de su comunidad y
con la comunidad de la que forman, a través las palabras recogidas en sus textos. La red
de conexiones que las mujeres establecen en este apartado no será afectiva, ya que
tendrán que lidiar con sus detractores para reconectarse con la comunidad. Es decir, en
esta ocasión no habrá lazos afectivos o alianzas con otros miembros de su comunidad,
sino que la alianza se formará en torno a los ataques de sus detractores para luchar en
contra de dichas acusaciones.
Todos los críticos que han contribuido al concepto de la comunidad femenina en
los últimos diez años mencionan la cuestión del aislamiento y la conectividad
relacionándolos con un ente masculino que pertenece a su propia comunidad, o a
estamentos superiores de esta misma y contra el que estas mujeres han de luchar tratando
de autorizarse, basando su empoderamiento precisamente en las acusaciones de las que
son objeto. Es importante observar cómo se define este concepto de aislamiento y
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reconexión en la comunidad para tratar de encajar el caso de nuestras tres religiosas
dentro de su propio contexto en su orden.
Stephanie Tarbin y Susan Broomhall problematizan el tema del aislamiento y de
la conectividad en su libro sobre comunidad e identidad en la Europa premoderna,
calificándolo como elemento definitorio de la comunidad. Su compilación de ensayos
tiene como tema central definir la identidad de la comunidad femenina en sí, ya sea a
nivel individual o como grupo ya que las mujeres crean “commonalities as well as
divisions between them” (2). Además, relacionan la identidad de la mujer, en numerosas
ocasiones, con un concepto más amplio de comunidad: “examine how women’s personal
identities informed their connections with others” (3). Ya Melisa Harkirder hablaba, al
igual que Tarbin y Broomhall posteriormente, sobre las relaciones políticas, sociales y
religiosas en términos de aislamiento y conectividad y, particularmente en el ámbito
religioso; “religious identity is key for the formation of communities” (13). Ambos libros
están de acuerdo en el papel fundamental de la identidad de género en la formación de
una comunidad femenina en la época. Esta identidad será también lo que nuestras
religiosas construirán para definirse y redefinirse en contra de las acusaciones de sus
enemigos.
En su estudio, Julie Campbell y Anne Larse articulan su trabajo analizando la
escritura de cartas a través del espacio y el tiempo. También tratan el tema del
aislamiento y la conectividad a través de la escritura de cartas. En este caso, al escribir
cartas, el concepto de aislamiento y conectividad va implícito, ya que la escritura de
cartas es el medio que las reconecta con otros miembros de su comunidad, pero, a la vez,
podrán discutir temas de aislamiento impuestos desde arriba. En este sentido, Alison
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Weber en el estudio de cartas de Santa Teresa a sus hermanas, menciona también cartas
dirigidas a sus confesores en las cuáles se observan temas y discusiones de la Santa sobre,
por ejemplo, problemas surgidos en las delaciones de Sevilla.
El último estudio que trata este tema dentro de la comunidad femenina es el
realizado por Stephanie Kirk sobre la vida religiosa en el México colonial en los siglos
XVI y XVII: “women formed bonds, alliances, friendships, and micro- and macrocommunities of different kinds that stood in opposition to the controlled community that
the Church attempted to impose from outside” (13). El control que la iglesia impuso
desde fuera al convento en México se presenta como un elemento de aislamiento cuyo
objetivo era imponer control sobre la comunidad religiosa femenina. Así pues, Kirk
analiza el doble discurso de la comunidad: primero se centra en las estrategias discursivas
que la Iglesia empleó para controlar la comunidad y a continuación en los actos por los
que las mujeres luchan contra esta imposición y tratan de redefinirla (12). Este miedo se
crea por la posible opción de que las mujeres dentro de la comunidad religiosa se unan
como grupo para luchar contra el orden establecido. “The fear of female community” es
lo que establece las relaciones y alianzas entre las mujeres, que acrecientan la suspicacia
por parte de los hombres de que las mujeres fueran capaces de obtener demasiado poder y
consecuentemente control y así, tratan de aislaras más profundamente.
Evidentemente, todos estos estudios ayudan a definir este problema al que estas
mujeres en la época se han de enfrentar. En primer lugar, se ven aisladas por el elemento
masculino de la comunidad y luego han de reconectarse luchando contra el poder
patriarcal dentro de sus órdenes (o en otros casos, con estamentos superiores de la
Iglesia). De los primeros estudios, la noción de identidad es fundamental, ya que al
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contestar al aislamiento impuesto por sus detractores, las mujeres están creando una
identidad en la que se reconectarán con la comunidad y se (re)-definirán dentro de ella. El
estudio de Kirk es relevante, ya que no sólo trata sobre estos temas de aislamiento y
conectividad, sino que también observa un elemento de control impuesto sobre la
comunidad femenina por parte de la Iglesia quizá por miedo a que la comunidad
femenina como grupo pudiera tomar un poder importante que pudiera traerles problemas
a los estamentos superiores de la Iglesia. Dentro de la comunidad, el elemento de
aislamiento se ve ejercido por el detractor masculino de las religiosas con sus continuos
ataques para tenerlas controladas, mientras que ellas tratarán de reconectarse con la
comunidad creando discursos altamente elaborados de autodefensa, que dan una imagen,
quizá fidedigna quizá sesgada, de lo que ellas sentían realmente. Este miedo se ve
claramente reflejado en las tres mujeres que son el objeto de estudio de esta tesis, ya que
por ser escritoras o reformistas, sus detractores las atacarán y tratarán de controlar. Esto
provocará una respuesta por parte de ellas a través de la cual tratarán de defenderse y
reconciliarse con su comunidad.
Stephanie Kirk dedica una parte de su libro al claustro en el Nuevo Mundo
afirmando que: “As the Church moved into the New World, it brought along its
centuries-old patriarchal and misogynist philosophy. The convent, moreover, tool on an
added importance for the Church and this new environment, intensifying the
ecclesiastical authorities’ desire to enclose and control its inhabitants” (17). En su
conclusión, Kirk reflexiona sobre la existencia de dos comunidades en el México
colonial: una formada por los hombres, que califica como de jure y la otra la compuesta
por las mujeres: “de facto community, which I read through letters, poetry and between
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the lines of male-authored official texts” (176) dando a entender que entre esas líneas, las
mujeres tratan de luchar contra ese control de la Iglesia.
Teresa de Cartagena, María de Santo Domingo y Teresa de Ávila, las tres
sufrieron su propio aislamiento representado por los ataques de estamentos superiores en
la Iglesia. A pesar de que poco sabemos sobre la vida de Sor Teresa, sí tenemos
testimonios de que fue acorralada por la Inquisición tras la publicación de su primer
tratado, la Arboleda de los enfermos, acusándola de plagio, cuestión que Hutton analiza
en el estudio fundacional de la obra de Teresa de Cartagena.3 Ella misma responde a estos
hombres en la composición de su segunda obra, Admiraçión operum Dey, escribiendo un
intrincado discurso para defender su condición de mujer escritora. Todo ello se ve en un
contexto en el que Cartagena profesó un aislamiento voluntario derivado de su sordera.
En su primer tratado, explica las razones por las cuales su sordera le obligó a recluirse del
mundo, tratando de aceptar su discapacidad para llevar una vida mucho más
contemplativa, por lo tanto, su reconexión es con Dios, que considera como su único
consuelo para aceptar su sordera. En su segunda obra, explica las razones por las cuales
la Inquisición decide aislarla por su condición de mujer escritora y, en esta ocasión, sí da
motivos para reconectarse con su comunidad, apoyada primero en un cambio de tono en
sus palabras y, más adelante, en imágenes bíblicas y en la figura de su patrona, relación
que desarrollaré en el siguiente capítulo (Surtz 22).
María de Santo Domingo tuvo una vida muy controversial en la que sus contrarios
jugaron un papel fundamental. De origen humilde, Sor María pronto tomó un papel
3

El análisis exhaustivo sobre las acusaciones de plagio de Teresa de Cartagena lo realiza Hutton
en la introducción a la edición de la obra de la religiosa castellana. Más adelante, todos los
expertos en la vida y obra de Teresa de Cartagena, Seidenspinner-Núñez, Deyermond, Surtz y
Yoonso Kim, reconocen estas acusaciones de plagio, pero no entran en la profundidad del análisis
de Hutton .
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protagonista dentro de su orden, pero también pronto se la acusó de herejía, denunciando
el fingimiento de sus raptos místicos y la aparición de los estigmas de Cristo en su
cuerpo. A modo de introducción, los ataques a la terciaria no solamente se redujeron a
sus marcas y visiones celestiales, sino que su propio comportamiento la llevó a crearse
más enemigos de los que ella pudiera desear, entre los que destaca la figura de Diego
Magdaleno. También se le acusó de fingir sus ayunos, de pasar la noche con su confesor
e incluso de tener comportamientos frívolos para una mujer de su categoría, entre los que
destacan su afición por el ajedrez y el baile y sus continuos paseos en mula ataviada con
túnicas de seda. Finalmente, la crítica contemporánea se ha preguntado si Sor María tenía
algún tipo de conexión con los alumbrados, ya que comparte características con ellos que
podrían dar pie a también acusaciones entre sus detractores de ser parte de este grupo que
fue condenado por herejía en la época. Sor María tratará siempre de defenderse de estos
ataques en la transcripción de sus raptos por su confesor Diego de Vitoria, en los que
explicará su devoción a Dios, la Virgen y la Magdalena, que finalmente la llevarán a ser
absuelta de cualquier cargo.4
El caso de Santa Teresa es también muy complejo, ya que, al estar a cargo de la
reforma carmelita, se vio situada en el punto de mira por superiores eclesiásticos de la
Inquisición. A pesar de que al principio de su reforma, todo estaba más o menos bajo
control, como atestigua Llamas Martínez, hacia al final de su vida se vio acorralada por la
Inquisición tras las acusaciones de una de sus hermanas y el clérigo delator. Las dudas
contemplativas de Santa Teresa coincidirán con el miedo al movimiento alumbrado que
4

El resumen biográfico de las acusaciones de Sor María de Santo Domingo está documentado
por Betrán de Heredia, Bernardino Llorca y José Manuel Blecua. Mary Giles y Rebeca Sanmartín
Bastida también analizan estos exámenes de la beata para acomodarlos a sus análisis, Giles en la
introducción a la traducción del Libro de la oración y Sanmartín en su intento por enmarcar la
vida y obra de Sor María en la tradición mística medieval en el continente.
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estaba ocurriendo en España en la época, así como la posibilidad de que estuviera
asediada por el diablo (Llamas Martínez). El movimiento alumbrado, como explicaré más
adelante, surgió en Castilla a principios del siglo XVI y sus miembros fueron perseguidos
y acusados de iluminismo. Esta asociación es problemática porque muchos de ellos
fueron ejecutados por la Inquisición, que pensaba que Santa Teresa ejercía una práctica
similar a la de estos.5 Estos continuos ataques desde arriba llevarán a la Santa a escribir
una de sus grandes obras Las moradas, en las que ella misma expresa implícitamente en
la introducción las motivaciones para escribir esta obra. Por lo tanto, a la hora de
defenderse de estos ataques políticos, Santa Teresa reduce su respuesta netamente a su fe,
es decir, explica a sus hermanas los pasos que una persona ha de llevar a cabo para tener
una vida contemplativa y estar en constante comunicación con Dios en la construcción de
su castillo interior. Después de esta breve introducción, pasaremos a observar en detalle
los casos de aislamiento y conectividad respecto a sus enemigos en nuestras tres
religiosas, llevando siempre un orden cronológico.
2.1. Teresa de Cartagena y su relación con la Inquisición: en constante pugna por su
autoría
Poco conocemos de la vida de Teresa de Cartagena; sin embargo, como casi toda
mujer escritora en la época, pronto se vio situada en el punto de mira con lo que tuvo que
probar su pericia como mujer de letras. Los primeros años de su vida se desarrollan sin
muchos altercados, estudiando, según Hutton, en la Universidad de Salamanca durante un
breve periodo de tiempo y, más adelante, entrando en el convento (no se conoce la
identidad de esta entidad religiosa). Aquí podrían haber llegado sus primeros problemas,

5

Para un análisis exhaustivo del movimiento Alumbrado ver la obra de Beltrán de Heredia,
Historia de la reforma de la provincial en España (1450-1550).
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ya que, al desarrollarse su discapacidad auditiva, tuvo problemas con las monjas de su
convento y decidió dirigirse al famoso monasterio de las Huelgas, Burgos. En las
Huelgas, llevará a cabo su tarea como escritora y publicará primeramente Arboleda de los
enfermos, en la que explica cómo su sordera la llevó a aislarse del mundo para encontrar
su propio lugar tanto en el convento como a nivel interior contemplativo. A partir de esta
publicación, sus problemas llegarán al ser acusada de plagio por la Inquisición, afirmando
que una mujer nunca podría haber construido un tratado de tal calidad artística.
La explicación histórica de la vida y acusaciones de Teresa de Cartagena, aunque
discutida en los últimos años, está bien analizada en el primer estudio detallado y
personalizado sobre la monja castellana realizado por Joseph Hutton en la introducción a
la única edición que tenemos de sus obras (1967).6 Hutton explica en su estudio el
trasfondo social de Teresa de Cartagena, su ancestro judío, su sordera y sus inspiraciones
y motivos para escribir sus obras entre lo que destaca desde el principio de su estudio que
“fue Teresa la primera mujer en la historia de la Península Ibérica que escribiera en
defensa del derecho de la mujer a ser literata” (8) haciendo clara referencia a su defensa
tras las acusaciones de plagio, dados los paralelismos, según Hutton, de su obra con los
de D. Álvaro de Luna en la composición de su Libro de las virtuosas e claras mujeres
(9).
En esta parte del capítulo, no es pertinente centrarnos en un análisis de la
Arboleda de los enfermos, ya que es en la Admiraçión donde se muestran las estrategias

6

Hutton ofrece un análisis exhaustivo de las acusaciones de Teresa de Cartagena comparando su
obra con la de D. Álvaro de Luna. Más adelante, Surtz, Deyermond, Katz Kaminsky,
Seidenspinner-Núñez, Cortés Timoner y Yoonso Kim contribuyen a esta cuestión pero sin entrar
en la profundidad mostrada por Hutton. Sus estudios se basan en observar, más bien, la
consecuencia de estas acusaciones. Cortés Timoner es la única que trata de ahondar más en estas
cuestiones calificando a Teresa como la primera escritora mística en lengua castellana.
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discursivas de Teresa de Cartagena para defenderse de las acusaciones de plagio. Lo que
sí que debemos tener en cuenta de la Arboleda es lo que aconteció a posteriori, es decir,
las acusaciones vertidas sobre la autoría del tratado que hicieron desencadenar la decisión
de escribir su segunda obra, la Admiraçión operdum Dey. Teresa decide escribir la
Arboleda en búsqueda de su identidad espiritual y en el convento y, de ahí se produjo la
polémica de su autoría. Surtz, citando a Cantera Burgos (546), trata de aportar al análisis
de Hutton afirmando que: “the Arboleda was composed between 1453 and 1460. Some
time after the Arboleda began to circulate in manuscript, Teresa was criticized for having
written a spiritual treatise, an activity deemed appropriate only for men” (22). Para la
consecución de este capítulo nos tendremos que centrar en las respuestas que da la monja
castellana respecto a las acusaciones desencadenadas por la Inquisición en su segundo
tratado, para observar cuáles son las estrategias de empoderamiento que Sor Teresa
decide utilizar para probar su pericia como mujer escritora.
2.1.1. La Admiraçión operum Dey: ataques de la Inquisición y defensa de Teresa de
Cartagena: tono y tres imágenes bíblicas
Como ya mencionamos anteriormente, tras la salida a la luz de Arboleda de los
enfermos, Teresa de Cartagena se encontró en el punto de mira de la Inquisición. Esta
acusó a la monja sorda de plagio, ya que no podían creer que una mujer pudiera haber
escrito un tratado de tal calidad intelectual, aunque también el contenido debió causar
revuelo tratándose de una obra sobre un impedimento físico. Como podemos observar, la
Inquisición consideró que el trabajo de Sor Teresa era excelente, lo que contrasta el
pensamiento de Hutton: “aunque no pertenece a la más alta categoría de creación literaria
(…) es un importante reflejo del pensamiento y una buena muestra de la prosa del siglo
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XV en Castilla” (8). Sea cual sea la pericia como escritora de Teresa de Cartagena, su
obra causó un revuelo e impacto en estamentos eclesiásticos superiores a su orden. Por lo
tanto, Teresa de Cartagena se vuelve a encontrar otra vez aislada del mundo; en este caso
el mundo de las letras, un mundo, que en la época, no estaba reservado a las mujeres. En
esta ocasión, su aislamiento no es algo voluntario como muestra en la Arboleda (a pesar
de que ser sorda no fue decisión propia), sino una insularidad impuesta por la Inquisición
contra la que la monja se dispondrá a luchar. El mero hecho de ser mujer fue la única
razón por la cual Teresa de Cartagena se vio aislada de nuevo.
De hecho, puede ser que la Inquisición viera a Teresa de Cartagena como un
blanco fácil, ya que como bien observa Encarnación Juárez, Sor Teresa sufrió una triple
marginalización: “Given the historical and personal circumstances of Cartagena, we need
to study her work by taking into account her triple marginalization as a woman writer, a
conversa and a deaf person” (132). Tras la publicación de la Arboleda y los ataques de la
Inquisición, Teresa de Cartagena se ve claramente aislada en una escala de tres niveles.
De ahí que la monja sorda decida escribir su segunda obra Admiraçión operum Dey, que
es una respuesta a sus detractores con sus respectivos ataques, los cuales finalmente la
llevarán a luchar contra sus enemigos y a poder reconectarse tanto con su orden como
con estamentos eclesiásticos superiores. No tenemos ningún testimonio que haya habido
reconciliación con sus detractores, ya que no nos ha sobrevivido ningún apunte histórico
sobre Teresa de Cartagena después de que la Admiraçión apareciera, pero podemos
pensar que sí que la hubo, debido al tono asertivo de la monja y todas las justificaciones
que da sobre su destreza como escritora.
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La Admiraçión operum Dey es un tratado muy importante en la historia de la
literatura española, aunque quizá no se haya reconocido como tal, debido tal vez a la
afirmación de Hutton sobre la poca calidad de los tratados de Teresa. A pesar de esta
afirmación, otros críticos han comentado la contribución de Teresa de Cartagena con su
obra. Surtz afirma que “The Admiraçión is not only what some might now call a feminist
text, but also, as Alan Deyermond observes, a rare example in medieval literature of a
‘writer’s reflections on the creative process, an indication of how it feels to be a writer’”
(22).7 En los últimos años, se ha generado un creciente interés en la obra de la escritora y
una buena descripción de su segundo tratado nos la aporta Amy Katz Kaminsky:
Teresa de Cartagena, a nun, became the first Spanish woman to write a defense of
women’s writing, [Admiraçión operum Dey]. She was the only woman to
participate in the so-called feminist debate that took place throughout the 1400’s
and she embroiled herself in it to defend her own right to authorship (37).
La Admiraçión es el primer tratado proto-feminista escrito por una mujer en España.
Quizá esta defensa llegó más tarde que en otros países europeos, ya que el acto de
escritura femenina había empezado antes, sin embargo se podría decir que el segundo
tratado de Sor Teresa se encuentra en la misma línea de defensa de la mujer de letras,
como por ejemplo Christine de Pizan en su autobiografía, replicando a sus detractores en
La ciudad de las damas, que saló a la luz a principios del siglo XV. Además, Surtz
ahonda en la cuestión del proto-feminismo de Teresa de Cartagena tratando el tema de las
imágenes que Teresa utiliza para legitimar sus obras. Es pertinente ahora abordar esta
cuestión para observar de qué le sirven estos recursos a la monja en la Admiraçión:
7

De la misma manera que Surtz y Katz Kaminsky, Luis Miguel Vicente García (95-103) y María
Milagros Rivera Garretas (277-99) también comentan sobre la calidad intelectual y la defensa
como mujer intelectual en sus obras.
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Nevertheless, Teresa’s most notable strategy was the creation and re-creation of
certain key images. This chapter will concentrate on three of those images: the
bark/pith image, the biblical Judith, and the blind man on the road to Jericho. It
will also address the question of Teresa’s feminism, and more concretely, the
limits of that feminism (Surtz 22).
Antes de llegar a esta conclusión feminista sobre el tratado de Teresa de Cartagena, se ha
de analizar el por qué de esta conclusión. Siguiendo a Schlau y Arenal, la mujer tenía un
limitado acceso al mundo de las letras en la época y Teresa era una rara excepción,
porque pudo estudiar en Salamanca y expandir sus conocimientos tras la entrada en el
convento. Tras el ataque de la Inquisición, Teresa de Cartagena decide escribir su
segundo tratado y en éste da al lector razones por las cuales la mujer puede ser escritora y
que le ayudan a conectarse con su comunidad mientras se defiende de la Inquisición. De
ahí que Teresa de Cartagena utilice una serie de estrategias en las que se compara con
personajes bíblicos o elementos de la naturaleza con el fin de empoderarse y defenderse
La primera estrategia que Cartagena utiliza para argumentar esta noción de mujer
escritora es invocar a su protectora, Juana de Mendoza. Más adelante, realiza una
introducción sobre la capacidad de la mujer como escritora para pasar a dar argumentos
basados en la naturaleza y en la Biblia. También Teresa de Cartagena sirve de ejemplo a
otras mujeres, quienes también pueden tener oportunidad de ser escritoras y de tener
acceso al mundo de las letras. Además, el cambio de tono con el que empieza su segundo
trabajo también es significativo del objetivo que Teresa de Cartagena tiene en su trabajo y
contrasta con el tono quizá un tanto más resignado de la Arboleda. Al realizar este
cambio, Teresa deja de ser un objetivo fácil al cual se puede atacar para convertirse en la
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mujer escritora que defendió el acto de escritura femenina por primera vez en la historia
de la literatura española. Finalmente, concluye afirmando que nadie en el mundo ha de
decidir sobre quién debe tener acceso a este mundo intelectual, sino que es Dios quién
tiene este privilegio. De esta manera, Teresa de Cartagena lanza una especie de pacto de
paz a la Inquisición reduciendo toda cuestión a la voluntad de Dios.
Sus acusaciones de plagio las analiza Hutton en el primer estudio crítico sobre
Teresa. El análisis literario de Hutton, inspirado por el interés de Rafael Lapesa y
Américo Castro (36), nos ayuda a entender la obra de Teresa de Cartagena tanto dentro
de su comunidad como su situación como mujer escritora. Existen unas acusaciones de
plagio respecto a la Arboleda a las cuales Teresa responde con la composición de su
segundo tratado:
En su segundo tratado, Admiraçión operum Dey, que en realidad es una apología
de la Arboleda de los enfermos, Teresa afirma la originalidad de su obra y declara
maliciosos a quienes sostenían que en ella no había hecho sino copiar libros
ajenos (…) Teresa afirma, pues, muy rotundamente que su obra fue resultado y
testigo monumental de su propia experiencia. Desea defender la originalidad de
esta experiencia contra toda calumnia y todo ataque (17-18).
Como afirma Hutton, Teresa empieza su obra afirmando categóricamente que ella misma
escribió la Arboleda, y así irá construyendo su discurso progresivamente en la
Admiraçión. Sin embargo, Hutton sí que logra identificar numerosos paralelos entre la
Arboleda y El libro de las consolaciones de la vida humana de D. Pedro de Luna (13281423), Cardenal de Aragón y más adelante papa Benedicto XIII, en los que encuentra una
“profunda relación” (18) y que pueden haber sido el principal fundamento de la
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Inquisición para acusar a Teresa de Cartagena de plagio. Una parte del libro de Pedro de
Luna se dedica a “dar consuelo a los que habían perdido el sentido del oído” (18), el
mismo cometido que tuvo Teresa en la composición de la Arboleda. Seguramente, la
Inquisición se basó en estos paralelos entre las dos obras para desacreditar la destreza de
escribir de la monja castellana. De todas formas, como identifica Hutton, es probable que
“la monja no leyese a otros autores consagrados y que no se aprovechase de muchas
consolaciones e ideas que en ellos encontró” (17). La escritora religiosa no está haciendo
nada extraordinario y que otros autores no hayan hecho para componer sus obras: se está
enriqueciendo de la obra de otros autores para inspirar su tratado e intentar hacerlo lo
mejor posible. La escritura imitativa formaba parte de la literatura culta de la época
aunque estaba únicamente reducida al ámbito masculino (Surtz 22, Cantera Burgos 546).
El género femenino de Teresa condicionó esta visión y la Inquisición decidió acusarla de
plagio. Las otras influencias de la monja que enumera Hutton son San Francisco, el
Cantar de los Cantares, Raimundo Lulio y los poetas del cancionero del siglo XV. Estas
no dejan cabida, según Hutton, a ser detonantes de los ataques de la Inquisición. El foco
de está acusación está en la intertextualidad con D. Pedro Luna:
Basten estos paralelos para demostrar que la autora de la Arboleda de los
enfermos trasplantó indudablemente a su triste isla yerma algunos de los tesoros
que encontró en el Libro de las consolaciones de la vida humana. Pedro de Luna
había escrito para ofrecer consolación a los afligidos que leyesen su libro. La
monja encontró provechosos tales consejos y después de haberlos vivido
personalmente tomó su pluma para expresar a través de su alegría dolorida (o sea
su “pasión saludable”) la vivencia del remedio saboreado (Hutton 23).
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Una vez localizado el origen y motivo de estas acusaciones que llevaron a Teresa de
Cartagena a su aislamiento intelectual, hemos de analizar los pasajes en los que ella
misma explica las razones de su inspiración para escribir la Arboleda, reconociendo la
lectura de otros escritores provechosos, así como las estrategias que utiliza para
defenderse de los ataques de sus detractores, reconciliándose con la comunidad y
legitimándose como escritora. En un discurso en el que invoca a su mecenas, Juana de
Mendoza, Teresa ha de tener cuidado con sus palabras para evitar reacciones de sus
detractores y una de las primeras estrategias que realiza en la Admiraçión es reducir todo
al poder divino:
Pues la yspirençia me faze çierta e Dios de la verdad sabe que yo no oue otro
Maestro ni me consejé con otro algún letrado, ni los trasladé de libros, como
algunas personas con maliçiosa admiraçión suelen dezir. Mas sólo ésta es la
verdad: que Dios de las çiençias, Señor de las virtudes, Padre de las misericordias,
Dyos de toda consolaçión, el que nos consuela en toda tribulación nuestra, Él solo
me consoló, Él solo me enseñó, e Él solo me leyó (Admiraçión operum Dey 131)
Al referirse a Dios y afirmar que es el único que le da este poder de escritura, que la cuida
y que la lee, y que es la inspiración de todo en su vida, se está guardando de otros
posibles ataques de la Inquisición. En esta cita hay que remarcar la expresión “suelen
dezir”, que deja claro que este ataque no fue un caso aislado, sino algo continuado
durante el espacio de tiempo (que desconocemos) entre la composición de los dos
tratados. Dejando claro, como bien documentan Surtz, Sedeinspinner-Núñez y
Deyermond, que únicamente Dios es el artífice de su originalidad y su pericia como
escritora, Teresa empieza su tratado lleno de referencias a la naturaleza y a la Biblia, que
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analizaremos posteriormente. Antes de ver estas estrategias que permiten empoderar la
escritura de Teresa de Cartagena, se debe desarrollar otro mecanismo, quizá menos
elaborado. Debido a este espacio de tiempo entre los dos tratados y los ataques recibidos
se observa un cambio de tono. Este cambio de tono se ve reflejado en la introducción a la
obra en el momento en el que decide dirigirse directamente a sus acusadores y se muestra
muy segura de lo que está diciendo. Si en la Arboleda de los enfermos hay un tono
primeramente pesimista y más delante de aceptación y un tanto resignado plagado de
palabras negativas como “angustia, pasyiones, ínsula en la que se encuentra aislada”,
ahora vemos el tono de una mujer que está cansada de estas acusaciones de la Inquisición
y que quiere dejar claro que su obra es original, siendo consecuentemente la autora no
solo de la Arboleda sino también de esta nueva obra que está escribiendo:
Muchas vezes me es hecho entender, virtuosa señora, que algunos de los
prudentes varones e asy mesmo henbras discretas se maravillan o han maravillado
de vn tratado que, la graçia divina administrando de mi flaco mugeril
entendimiento, mi mano escriuió. E como sea vna obra pequeña, de poca
sustançia, estoy marauillada (113)
Este es el primer párrafo de la introducción de la Admiraçión donde se podría recalcar
una doble visión de la religiosa con estas palabras. Por un lado, podría considerarse que
es un tono irónico y por otro lado, podríamos observar una voz de una posible falsa
modestia. A mi modo de ver, de Cartagena está haciendo ambas cosas, utiliza la ironía
como vehículo para ridiculizar a los que no creían que había escrito su anterior trabajo, es
decir, la ironía está implícita en la falsa modestia. Además, esta ironía se ve reforzada por
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el mero hecho de que la monja decide contestar a sus detractores sobre el papel y con su
pluma.
En cuanto a la falsa modestia, ella se dirige a sus enemigos como “prudentes
varones”, pero califica a su entendimiento como “flaco mugeril”. Puede que esté
utilizando este mecanismo de alabar las virtudes de los varones y menospreciar las suyas
de mujer, siguiendo las distinciones genéricas de la época, para que sus enemigos no la
vuelvan a acusar de ninguna otra falsedad y pueda finalmente vivir tranquila. Un discurso
que puede ser irónico, pero que ella empieza a construir con cuidado para dar una imagen
un tanto sesgada de sí misma. Si la Admiraçión es una apología de la Arboleda y el
primer tratado proto-feminista en la literatura española, se puede intuir que estos
adjetivos calificativos referidos a distinciones genéricas tienen que ser relevantes. Más
adelante, su tono vuelve a cambiar cuando empieza a defender la autoría de la Arboleda,
pasando de utilizar palabras con más cuidado retórico para usar uno mucho más asertivo
y combativo:
E de aquí se ha seguido que la obra mugeril e de poca sustançia que dina es de
reprehensyón entre los onbres comunes, e con mucha razón sería fecha dina de
admiraçión en el acatamiento de los singulares e grandes om br es, ca no syn
causa se maravilla el prudente quando vehe que el nesçio no sabe hablar (…) Asy
que yo no quiero vsurpar la gloria ajena ni deseo huyr del propio denuesto. Pero
ay otra cosa que no devo consyntir, que la verdad no la sosyente, ca paresçe ser
no solamente se maravillan los prudentes del tractado ya dicho, mas avn algunos
no pueden creer que yo hisyese tanto bien ser verdad: que en mí menos es de lo
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que se presume, pero en la misericordia de Dios mayores viene se hallan (11314).
Teresa de Cartagena sigue aquí utilizando la estrategia de calificar a las mujeres: “flaco
mugeril entendimiento” y al género masculino como los “hombres grandes”. Sin
embargo, al final de esta cita, la monja le da una especie de giro a su discurso y se puede
inferir que hay un tono mucho más asertivo. Utilizando verbos modales de prohibición,
“no debo consentir”, Teresa está retando a la Inquisición y afirmándoles que ella misma
fue la escritora de la Arboleda, y de la presente obra que está escribiendo, la Admiraçión.
Con este cambio de actitud y tono respecto a sus detractores, la escritora empezará a
desarrollar su tratado en el que utilizará diversas estrategias para empoderar su escritura y
que refuerzan, en el fondo, su cambio de tono.
En segundo lugar, Surtz califica como las bases de su proto-feminismo las
imágenes de la corteza y el meollo y la historia del hombre ciego en la carretera de
camino a Jericó, además de la referencia a Judith, extensivamente analizada en el primer
capítulo. Surtz nombra las imágenes y realiza un pertinente análisis, observando, ante
todo, los límites del feminismo de Teresa de Cartagena en su tratado. Otras escritoras en
España más adelante utilizan un discurso parecido, como por ejemplo María de Zayas y
Sotomayor en su “A quien leyere” de sus Novelas ejemplares y amorosas afirmando que
el lector también se maravillará del resultado de su obra. Sin embargo, a diferencia de
Surtz, en mi opinión, el uso de estas tres imágenes supone una estrategia de poder que
autoriza a Teresa de Cartagena a legitimarse como escritora, sin importar que limiten o
no “un supuesto feminismo”.
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Después de afirmar que únicamente es Dios quien decide qué cualidades dar a los
seres humanos, ya sean hombres o mujeres, enfatizando: “Dios dio al varón más que a la
henbra (…) Dios quiso dotar al sexu varonil más que al fimineo” (116), Teresa pasa a
argumentar la imagen del meollo y la corteza:
E asy por tal horden e manera anda lo vno a lo ál, que la fortaleza e rezidunbre de
las cortezas guardan e conservan el meollo, sufriendo esterioramente las
tenpestadas ya dichas. El meollo asy como flaco e delicado, estando yncluso, obra
ynterioramente, da virtud e vigor a las cortezas e asy lo vno con lo ál consera e
ayuda e nos da cada año la diversidá o conposidad de las frutas que verde. E por
este mismo respeto creo yo quel soberano e poderoso Señor quiso e quiere en la
natura vmana obrar estas dos contraridades, conviene a saber: el estado varonil
fuerte e valiente, e el fimineo, flaco delicado (117).
El análisis de Surtz sobre esta creación de la imagen de la corteza y el meollo se centra en
observar las limitaciones del feminismo de la obra de la monja, poniendo como centro
principal el hecho de que el meollo, la mujer, es blando y la corteza, el hombre, dura. Por
ese motivo, el hombre ha sido dotado de una fortaleza de la que la mujer carece y
cubriendo la corteza al meollo, los hombres están protegiendo la debilidad de la mujer.
Hay mucho de cierto en las afirmaciones de Surtz, pero creo que es pertinente ahondar
más profundamente en la intención de Teresa y leer entre líneas para observar cuál es el
objetivo principal de Teresa con estas palabras. Su obra es una apología de su primer
tratado y una defensa de la mujer como escritora, ya que al cubrir la corteza al meollo,
Teresa podría estar infiriendo que la mujer siempre está detrás del varón, y por esta
razón, también el hombre puede triunfar. Bien es cierto que Surtz hila fino en su análisis,
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ya que, a primera vista, puede parecer que con esta comparación con la estructura del
árbol, la mujer sea débil y el hombre duro y por eso, haya adquirido más cualidades en
esta vida. Sin embargo, pienso que esta comparación puede ser también una estrategia
clara para que Teresa pueda otorgarles a las mujeres esa cualidad que en teoría carece.
La religiosa utiliza consecuentemente esta imagen y si bien es cierto que puede
dar cabida a interpretaciones sobre un feminismo moderado, yo creo que realmente está
haciendo una apología de la escritura femenina. En esta misma tesitura, el meollo, siendo
blando, puede significar la sensibilidad, la parte dulce y delicada que las mujeres tienen y
por ese motivo, tienen más capacidad que los hombres para ser escritoras. Los hombres
carecen de esta sensibilidad, al ser la corteza y ellas pueden otorgar a la literatura esa
cualidad que Teresa podría pensar que todavía está por hacer. Teresa se está adelantando
a las distinciones de género que asocian a la mujer cono la sentimentalidad y el afecto y,
por lo tanto, las presenta como inferiores. Sin embargo, en su tratado, con esta imagen
arbórea está mostrando que el hombre y la mujer se necesitan en este mundo. Con
contribuciones femeninas al mundo de las letras, la mujer complementaría lo ya existente
compuesto por los hombres. Sea una cosa o la otra, lo que está claro es que Teresa está
construyendo un discurso en el que refleja una imagen en la cual hay una estrategia de
poder con el objetivo de luchar contra el orden establecido y por consiguiente, legitimarse
como escritora.
Con la imagen del ciego en el camino a Jericó, en la que Teresa muestra una
imagen parecida a la que ofrece con la Judit bíblica analizada en el capítulo anterior, pero
en esta ocasión, está utilizando a un hombre que, como ella misma, tiene una
discapacidad de uno de sus sentidos.
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E por cierto, yo creo que mi entendimiento era entonces aquel mesmo çiego
qu’estava en el camino cuando nuestro Redentor pasaua çerca de Gericó (…) E
como mi çiego entendimiento syntió por las señales ya dichas quel Saluador
venía, luego començó a dar secretas bozes diziendo: “Ave merçed de mí, Fijo de
Dauid”. (…) E plogo al Señor de acatar esta tan trabajosa e devota porfía que mi
çiego entendimiento contra sus estoruadores e en fauor de sy mesmo hazía (13132).
Al comparar Teresa su entendimiento con el hombre ciego del camino a Jericó, la monja
está tratando de luchar contra los detractores que vieron ciego su buen hacer como
escritora: “Like the blind man, Teresa does not speak” (Surtz 38). Una estrategia más, en
esta ocasión, Teresa de Cartagena recrea la Biblia para hacerla suya, para manipularla y
tornarla en su propio beneficio. Existen además paralelos entre las dos experiencias, ya
que Teresa de Cartagena escoge a un hombre con una discapacidad de sentido, en este
caso la vista y la contrasta con su propia inhabilidad para oír. Teresa usa una refinada red
de metáforas en las que se utilizan todas estas discapacidades para luchar contra ellas: por
un lado, para ser escuchada y luchar contra su sordera física y, por otro lado, para ser
vista y así ella finalmente pueda formar parte del mundo de las letras (y a su vez, dar
ejemplo a otras mujeres para que ellas también tomen la iniciativa y se decidan a escribir
también). Surtz resume su análisis de la Admiraçión uniendo las dos imágenes bíblicas
que utiliza Teresa. A la ya analizada de Judith, Surtz estudia la elección del hombre ciego
en el camino a Jericó:
In choosing the blind man, Teresa chooses a male who is unlike his naturally
strong brothers, and that weakness is remedied through divine grace. Both figures
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represent Teresa to the extent that together they express the tensions underlying
her conception of herself as a woman and as a writer (38).
De acuerdo con Surtz, Teresa se posiciona, por lo tanto, en medio de estas dos figuras
bíblicas. Para empoderarse como escritora, se define como una mujer tratando de luchar
contra el orden establecido tomando el caso de Judith y como persona discapacitada, se
coloca al lado del hombre ciego de Jericó, que se ve alienado por sus coetáneos varones
por su discapacidad. Además, Teresa tiene que luchar contra ambas realidades: como
mujer y sorda.8 Además, este dato no es algo que mencione al final de su tratado, sino
que lo va dejando claro desde el principio de la obra. Si Dios decidió otorgar al hombre el
don de la escritura, tiene también que decidir si quiere hacer lo propio con las mujeres.
Teresa se siente afortunada por ser una de las primeras elegidas por Dios para llevar a
cabo este oficio de escritora. Ante Dios, las diferencias genéricas desaparecen, ya que
Dios decide a quién otorgarle cada privilegio y/o habilidad. Hemos observado cómo
Teresa vivió y padeció dos tipos de aislamiento y supo luchar contra ellos. El vehículo
que ella elige para esta conectividad es doble, por un lado, la escritura y por otro, la
voluntad de Dios.
2.2. Sor María de Santo Domingo: la mujer controvertida: centro de la polémica y
sus cuatro exámenes
El caso de Sor María de Santo Domingo respecto a la noción de
aislamiento/conectividad se nos presenta como algo difícil de acotar, ya que la beata tuvo
un sinfín de problemas con su comunidad y con estamentos más elevados de la Iglesia.
Todo ello desencadena cuatro examinaciones sobre la veracidad de sus raptos y estilo de
8

Ya vimos anteriormente en el capítulo que en su marginalización también hay que tener muy en
cuenta su situación como conversa, que agrava aún más su delicada situación. Es pertinente
volver a mencionar este dato, pero no fundamental para la consecución de este capítulo.
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vida y gracias a ello, nos sobreviven dos obras transcritas: El libro de la oración,
transcrita por su confesor Diego de Vitoria y Las revelaciones de Sor María de Santo
Domingo, transcrita por el Fraile Antonio de la Peña, que también participó como testigo
en el último proceso de la beata (Llorca 44, Giles 29 y Sanmartín Bastida 308).9 Lo
primero que se ha de tener en cuenta es que Sor María estuvo encargada de la Reforma de
su orden dominica y ello ya la posicionó en el centro de cualquier posible polémica. Su
reforma era exigente, cuadriculada y en opinión de muchos, demasiado radical.
Como consecuencia, la suspicacia contra Sor María surgió poco después de su
comienzo como reformista: “era lógico que esta fundación despertase viva inquietud
entre los miembros de la Orden (…), ya que Sor María proponía con su nuevo convento
una reforma más rígida que la establecida entre los observantes con excesivos ayunos,
penitencias y hasta la descalcez (Blecua 4). Weber apoya la idea de Blecua afirmando
“Around 1507 she began to acquire a reputation for saintliness (…) In 1508, at the height
of her fame, the Pope sent his own envoys to investigate the authenticity of her reported
visions and ecstasies” (25). Como bien presentan Beltrán de Heredia, Bernardino Llorca
y José Manuel Blecua, el aislamiento que sus detractores la impusieron se originaba en
sus raptos, sus estigmas, sus ayunos y sus frívolos pasatiempos como también resume
Weber “her mortifications, trances, and gift of prophecy” (25).10

9

Este cuarto proceso es el primero descubierto y analizado por Bernardino Llorca. Siendo el más
importante de los cuatro, se hallaba en la Biblioteca de la Universidad de Deusto-Bilbao hasta
1934. Esta examinación se conoce como el Proceso de Piedrahita y contiene una introducción,
un breve alegato del Papa Julio II, la defensa del Fraile Antonio de la Peña (que consta de
cuarenta y cuatro puntos) y la sentencia final. De estos cuarenta y cuatro puntos, a día de hoy
podemos colegir el tipo de acusaciones a los que la Beata de Piedrahita tuvo que enfrentarse.
10
Mary Giles, en la introducción a la traducción del Libro de la oración, y Rebeca Sanmartín, en
La representación de las místicas, también ahondan en estos temas para relatar la experiencia de
Sor María. Giles lo hace a modo de introducción para mostrar su relación con Diego de Vitoria
mientras que el trabajo de Sanmartín (inspirándose en la obra de Elizabeth Petroff, Caroline
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Más adelante, sus detractores se centraron también en otras actividades que poco
tenían que ver con su vida austera y su trabajo como reformista de la orden. A Sor María
le gustaba ser el centro de atención y en sus cuatro procesos, se le acusó de muchas otras
actividades tales como el baile; su pasatiempo preferido, el ajedrez; y su querencia a
viajar en mula, ataviada con preciosas túnicas de seda. Sor María con estas actividades
levantó más suspicacia entre sus detractores, quienes ya no sólo se centraban en el rigor
de su observancia sino también en estos gustos frívolos no típicos de una terciaria de su
categoría. Sor María tuvo una vida agitada dentro de su orden debido a numerosas
actividades que podían ocurrir a una persona que tomó relevado poder dentro de su
orden, pero pudo haber evitado las acusaciones respecto a sus pasatiempos tratando de
evitar ponerlos en práctica durante los procesos. Probablemente este fue el poder que
puso a Sor María en el centro de toda polémica. Según Sanmartín Bastida, sus orígenes
ayudaron a su reforma: “el humilde origen de Sor María es otro punto común a su favor:
compartido con místicas como María de Ajofrín o Juana de la Cruz, permitirá ensalzarla
en sabiduría (298), hasta el punto que esta sabiduría espiritual la llevó a verse con el
favor de figuras trascendentales de la corona española, tales como Fernando de Aragón,
el Duque de Alba y el Cardenal Cisneros.11 La cuestión del aislamiento y la conectividad
ha de verse enmarcada en un contexto en el que Sor María está encargada de la reforma

Bynum y Peter Dronke) tiene como objetivo enmarcar la obra de Sor María en un contexto
europeo medieval anterior a ella en el que las prácticas de la beata eran comunes entre beguinas
italianas y holandesas.
11
Todos los trabajos realizados sobre la vida y reforma de Sor María reconocen a estas tres
figuras como cruciales en su vida. Heredia, Llorca, Sanmartín, Surtz y Giles mencionan la
importancia de los tres en su salvación. Es Bilinkoff, sin embargo, la que realiza un estudio
exhaustivo de las relaciones entre estas tres figuras y Sor María en lo que se refiere a sus
investigaciones. Bilinkoff analiza también las razones por las que estas figuras aristócratas se
interesaron por el caso de Sor María de Santo Domingo.
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de su orden y, más adelante, se sometió a procesos que cuestionaban la veracidad de su
estilo de vida.12
Su aislamiento dentro de su comunidad tras ser atacada por sus detractores la
lleva a tener cuatro examinaciones, en las que es acorralada por estamentos superiores a
su orden. Conviene traer a colación a quiénes fueron realmente los enemigos de la beata,
ya que algunos datos que historiadores apuntaron son un tanto imprecisos y Bernardino
Llorca aclara:
La Beata no fue procesada por la Inquisición española. En realidad no fue la
Inquisición, sino otros tribunales eclesiásticos, nombrados, ya por el Maestro
General de la Orden Dominica, ya directamente por la Santa Sede los que
intervinieron en todo el asunto. La Inquisición española solo intervino por medio
de la representación de su Consejo Supremo en la sentencia final del Proceso,
dada por los comisionados Pontificios (37).
Esta afirmación de Llorca sobre quién intentó procesar a Sor María se nos presenta como
extremadamente importante, ya que el movimiento Alumbrado con el que Sor María se la
asoció fue investigado, procesado y juzgado por la Inquisición, mientras que Sor María
nunca estuvo en el punto de mira de la Inquisición. Bernardino Llorca ofrece un resumen
de las prácticas y apariciones de los alumbrados en España: “Los alumbrados se
presentan al historiador por primera vez durante los primeros años de este siglo. También
el nombre de alumbrados o iluminados ocurre por primera vez a principios del siglo XVI
(…) Su valor principal consiste en que se presenta en él como una de las características
de un alumbrado, el defender la licitud de los pecados de la carne” (33-4). Después de

12

Los cuatro procesos han sido analizados históricamente por Llorca en su estudio sobre los el
movimiento alumbrado.
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analizar todos los casos de alumbrados en España, Llorca aporta una definición del
movimiento alumbrado en España en sus conclusiones:13
Pueden designarse como alumbrados todas aquellas personas que llegaban a la
ilusión de estar particularmente ilustradas por Dios y en consecuencia hacían
alarde de piedad y de una vida intensamente mística. Por consiguiente, la imagen
de un alumbrado es la imagen de un asceta iluso que se presenta con pretendidos
éxtasis, revelaciones y otros fenómenos naturales. En relación con estos
pretendidos fenómenos naturales e íntimamente unido con ellos, se presenta
generalmente como distintivo de los alumbrados una especie de contemplación y
visión de Dios, la unión íntima con la divinidad (…) precisamente por esta unión
con Dios, tan perfecto, no pueden pecar (…) La consecuencia de todo era una
gran confusión y descrédito de la verdadera mística y una serie de peligros para
las buenas costumbres y la vida cristiana (199)
La Inquisición solamente actuó en el cuarto de los procesos de Sor María pero como
mero testigo de su milagrosa vida. Fueron sus otros enemigos de la Santa Sede quienes
trataron de hacer esta conexión, pero la Inquisición en sí nunca vio a Sor María como una
alumbrada, lo cual puede dar otra explicación a su salvación: “Como puntualiza Llorca,
estos procesos fueron llevados a cabo por tribunales eclesiásticos dependientes de la
13

Después de analizar el caso de Sor María como una posible pre-alumbrada, Llorca analiza el
movimiento alumbrado a lo largo de todo el siglo XVI: grupo de Toledo (procesos contra Pedro
Ruiz de Alcaraz, Antonio Medrano y Francisca Hernández, Francisco Ortiz y Francisca
Hernández, Luis de Beteta y María Cazalla); grupo de Llerena (ofrece informes oficiales sobre el
asunto, y proposiciones de los alumbrados de Llerena); casos particulares (sentencia contra María
de la Visitación en Lisboa, proceso contra Isabel Ortiz, el padre Jerónimo de la Madre de Dios,
señales de un alumbrado en un manuscrito antiguo e informe sobre las doctrinas del padre Anello
y Jesé); grupo de Sevilla (en el que incluye las acciones de la Inquisición); y finalmente otros
procesos particulares (de los que podemos destacar el proceso contra María Bautista o la
sentencia del Consejo Supremo a favor de las monjas: Memorial de la Superiora Benedicta
Theresia).
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Santa Sede o del Maestro General de la Orden de Predicadores, y no por la Inquisición,
aunque esta diera finalmente el visto bueno a la Beata” (Sanmartín 309).
María de Santo Domingo era una mujer iletrada, pura de sangre, es decir, sin
ancestro judío ya que: “fue hija de humildes labradores” (Heredia 78) y que vivió su
infancia en Aldeanueva (Ávila) junto a su familia campesina. Desde muy temprana edad,
mostró tener una extremada devoción como atestiguan muchos de los que la conocían,
rezaba durante horas y hacía obras piadosas. Entrado ya el siglo XVI, María de Santo
Domingo decide entrar en la Orden Terciaria de los Dominicos, recibiendo el nombre de
María de Santo Domingo y más adelante conocida como la Beata de Piedrahita. Se podría
decir que desde esta entrada en la orden comienza la vida controvertida de Sor María, ya
que lo siguiente que sabemos de ella es que pronto se vio envuelta en un sinfín de
problemas y altercados con otros miembros de la Iglesia (Blecua 3, Weber 25).
Podríamos empezar resumiendo la vida de Sor María con palabras de Joseph Pérez, quien
describe las acciones de Sor María de la siguiente manera:
sus arrebatos y sus revelaciones son la admiración de todos: cuando comulga, ve a
Jesús en la hostia; se imagina a sí misma con un anillo al dedo, símbolo de su
matrimonio místico con Jesús. A veces su conducta resulta desconcertante:
muchas veces recibe por la noche, en su cama; los visitantes se sientan sobre la
cama o junto a ella; se habla de bailes místicos; salen a la luz actitudes turbadoras:
besos, abrazos y caricias con los que acuden a visitarla durante sus éxtasis (73-4).
Estas actividades, entre muchas otras, pueden ser un buen punto de partida para el
análisis de Sor María bajo el punto de vista del aislamiento y conectividad con la
comunidad femenina. Estas actividades fueron los mayores objetos de acusación en los
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procesos de la beata, por lo tanto, su aislamiento se debe a este comportamiento un tanto
excéntrico tanto espiritual como de relación con su confesor. Además, ahondando en
estas acusaciones, Sor María afirma que ella es la esposa de Cristo, por lo que entraría en
el grupo de “la mujer religiosa vigilada” que Sanmartín incluye en su estudio: “la mujer
religiosa vigilada, sujeto colectivo que incluye a casadas, monjas y terciarias, pese a que
las místicas pertenezcan al escaso grupo de mujeres en la historia que consiguen
influencia social importante con su actuación pública (28-9). Además, sus raptos
místicos, sus frívolas actividades y sus visitas nocturnas despiertan la sospecha de sus
enemigos de que Sor María puede estar fingiendo su vida austera. Se trata de una vida
austera, devota y piadosa, muy parecida a la de las beguinas italianas y holandesas
(Sanmartín). En Europa, durante los últimos siglos del medievo, muchas mujeres fueron
condenadas por este tipo de actividades religiosas y místicas, por muchos consideradas
como poco ortodoxas.
En España, este tipo de mujer beata no se prodigó demasiado y, solamente María
de Ajofrín, Juana de la Cruz y la propia Sor María, todas coetáneas (finales del siglo XVprincipios del XVI) podrían verse encajadas en este movimiento:
Precisamente, se pueden establecer muchas y claras conexiones entre visionarias
como María de Ajofrín, María de Santo Domingo o Juana de la Cruz con otras
religiosas continentales: entre otros rasgos, el énfasis en determinados estados del
cuerpo, la importancia de la eucaristía, la exaltación maternal, la performatividad
del trance o el conflicto con el poder clerical (Sanmartín 21).
Además, dada la rareza de esta inclinación por parte de las mujeres en España, el caso de
Sor María fue mucho más famoso, pero tampoco hemos de olvidar que su (im)-
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popularidad se desencadenó debido a su trabajo como reformadora de la Orden
Dominica. Todos estos acontecimientos llevan a sus detractores a relacionarla con el caso
de los alumbrados de Savonarola: grupo religioso que fue acusado de herejía por
actividades similares y de las que Sor María estaba orgullosa y profesaba en su vida
(Heredia 61, Llorca 61).
Además, es pertinente aclarar en esta introducción quiénes compondrían los dos
bandos en los exámenes de Sor María. De entre sus detractores, como veremos a
continuación, se pueden destacar las figuras de Fray Diego Magdaleno, Tomás Vio
Cayetano, Maestro General de la orden desde 1508, que “temía los trances de Sor María
y su danzar espontáneo” (Sanmartín 308) y que prohibió cualquier tipo de visita a Sor
María entre el segundo y el cuarto proceso; y para finalizar, Pascual de Ampudia, que
apenas mostró resistencia en el último proceso (Llorca 48).14 Por otra parte, todos los
críticos que han contribuido a la controvertida obra de Sor María enfatizan la labor de
Fray Antonio de la Peña y Diego de Vitoria como defensores y confesores de la beata, así
como la actuación de Fernando de Aragón, el Duque de Alba y el Cardenal Cisneros a
favor de Sor María.
2.2.1. La vida austera de Sor María de Santo Domingo: trances, ayunos y estigmas
Sor María llega a ser la encargada de la reforma de su orden, pero ¿cómo fue
posible que una mujer analfabeta y beata llegara a estar a cargo de tal acontecimiento?
Sor María fue una mujer extremadamente inteligente, que probablemente utilizó diversas
estrategias para conseguir este privilegio: estas tenían que ver con su devoción y carisma

14

Llorca también nombra al Arzobispo de Santiago, Alonso de Fonseca y al Obispo de Ávila.
Ninguno de los dos, uniendo fuerzas con Pascual de Ampudia, pudieron frenar la sentencia
favorable de la beata (48).
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que primeramente fascinaron a Diego Magdaleno, pero que más adelante se convirtió en
su principal enemigo:
Uno de los que lo favorecían en un principio fue el mismo Provincial de la Orden
de Predicadores, Fr. Diego Magdaleno (…) explicando un testigo la actuación de
Sor María en este tiempo, llega a firmar que la Beata, en uno de sus arrebatos
espirituales, amenazó al Provincial si no promovía rigor en la observancia. Estas
sencillas indicaciones son suficientes para comprender cómo la tensión de los
ánimos fue aumentando hasta el punto que el Provincial cambió de opinión
respecto de la Beata de Piedrahita y determinó sacarla de Toledo (Llorca 43-44)15
De todas formas, poco sabemos de Sor María de entre los periodos que abarcan desde su
niñez hasta que ya se encuentra inmersa en la Orden Dominica. En 1507, como recoge
Blecua, la beata cambia de convento en numerosas ocasiones: “por discrepancias con
otras religiosas o persecuciones de que era objeto” (3). La Beata de Piedrahita tuvo que
enfrentarse a cuatro casos sobre la veracidad de su doctrina. Como nos relata Bernardino
Llorca, la beata abandonó el convento de Santa Catalina en Ávila por desavenencias con
otras religiosas, para vivir algún tiempo en Santo Tomás, Ávila. En este convento
empezaron a intensificarse sus raptos, profecías y mortificaciones: “Originose
inmediatamente una verdadera efervescencia espiritual en torno a la beata” (Llorca 42).
Una efervescencia que pronto se convirtió en persecución. Un buen ejemplo es el de Fray
Diego Magdaleno, provincial de la orden de oredicadores, que envió a Sor María a
Toledo en 1507 a fundar conventos “entregada por completo a este trabajo, entendido a
su manera” (Llorca 43). Y a su manera fue que pronto se ganó tantos enemigos, entre los
Mary Giles también apoya esta idea: “Meanwhile, Sor María had incurred the enmity of the
Provincial Magdaleno when in the state of rapture she had threatened him if he did not push for
the reforms she advocated” (9)
15
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que estaban el mismo fraile Diego Magdaleno, al cual amenazó en uno de sus raptos
acusándole de falta de rigor en su práctica oficial. Magdaleno decidió retirar a Sor María
de Toledo, convirtiéndose, más adelante, en el mayor enemigo de la beata. De alguna
manera, la Beata de Piedrahita fue labrándose ella misma un elenco de enemigos por su
actuación sin ningún tipo de arrepentimiento, y en boca de muchos, carente de humildad:
“in Toledo, she seemed neither very prayerful nor very humble” (Giles 9).
Antes de llegar a Toledo, vivió en dos conventos en Ávila después de ordenarse
en el convento de Santo Domingo de Piedrahita, los de Santa Catalina de Ávila y el
convento de Santo Tomás. Poco más tarde se traslada a Toledo:
… marchando en el mismo año a Toledo con intención de promover la reforma en
los conventos dominicanos, “por causa de que allí tienen bula de comer carne”.
Sin embargo, su actuación no fue muy acertada. Los testigos que declararon dos
años después insinuaron que por ciertas palabras que dijo en uno de sus raptos, los
conversos se habían sentido injuriados (…) yéndose a quejar al Rey y al Cardenal
Cisneros que estaban en Burgos (Blecua 3).
Esta es la primera ocasión, al parecer, que el Rey Fernando de Aragón y el Cardenal
Cisneros, más adelante fervientes protectores de la beata, saben de la existencia de Sor
María. La estrategia que probablemente Sor María utilizó desde bien joven fue la de
levantar polémica. Intrigado por la actividad religiosa de esta mujer, el rey Fernando
llama a Sor María a la corte en Burgos y en este lugar, se da el punto de inflexión de la
popularidad que Sor María acaba adquiriendo:
… el Rey exigió la presencia de la Beata, la cual llegó a finales de 1507. En
Burgos, según recordaba cierto testigo, Sor María se quedó arrebatada más de una
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vez en la Corte, delante de la Reina y de doña Juana de Aragón. A ruegos de
Cisneros, que no la conocía, de cuyos prodigios estaba enterado, nuestra Beata se
presentó en Santa María de Nieva, con tanto éxito, que desde entonces contó con
la fervorosa protección y admiración del Cardenal (Blecua 3).
A pesar de las acusaciones de extremismo religioso contra los conversos, la beata logra
ganar poder dentro de su orden apoyada por dos figuras importantísimas en la España de
la época: Fernando de Aragón y el cardenal Cisneros. Nos documenta Blecua que el
Duque de Alba, también fascinado por lo que había oído de Sor María, decide financiar la
fundación de un nuevo convento en la ciudad natal de Sor María (4). Es aquí donde y
cuando empieza la reforma de Sor María de Santo Domingo dentro de su orden ya que
“proponía con su nuevo convento una reforma más rígida que la establecida entre los
observantes, con excesivos ayunos, penitencias y hasta descalcez” (Blecua 4). A raíz de
estas decisiones, Sor María se convierte en el blanco de muchos, ya que su primera
investigación data de 1508. Poco tardaron sus enemigos en observar que Sor María
podría ser una amenaza e hicieron todo lo posible para que su aislamiento políticoreligioso (que incluso llegó a ser físico) se produjera de la forma más rápida posible.
A pesar de la gran popularidad que consiguió en su visita a la corte, su primer
proceso data de poco después en invierno de 1508: “En el Capítulo General de febrero de
1508, la beata tuvo que comparecer ante los Congregados (…) tomarónse varias medidas
rigurosas” (Llorca 43). Mientras tanto, según los apuntes históricos de Llorca, el
misticismo de Sor María va aumentando. Muchos la acusan de poder entrar en rapto a su
antojo, en el momento que ella desea, lo cual origina más escepticismo entre sus
detractores. A pesar de este primer conato de ataque, Sor María sigue con sus planes de
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Reforma y sus trances, que llegan a transformarse en una especie de espectáculo en su
convento de Santa Cruz de la Magdalena en Aldeanueva. Todos estos ataques,
comandados por Magdaleno, se volverán mucho más poderosos en los meses siguientes y
terminarán con un informe favorable fechado el 26 de marzo de 1510.
Después del primer proceso mencionado en el párrafo anterior, “comenzaron una
serie de procesos formales que conviene distinguir bien” (Llorca 45). Llorca realiza una
distinción muy clara de estos cuatro procesos que otros críticos, como José Manuel
Blecua o Beltrán de Heredia no dejan tan claros en sus estudios anteriores. Llorca
distingue la eficacia de los cuatro procesos, de los que enfatiza que fueron los dos últimos
los que realmente tuvieron impacto en el aislamiento/conectividad de la beata, mientras
que los dos primeros apenas tuvieron relevancia.
El primer proceso data de 1508, momento en el que el provincial Matienzo
nombra a Diego de Vitoria delegado para el examen del asunto del cual no hay resultado.
En el segundo proceso, se constituye otro comité, a petición de Magdaleno, para
examinar la reforma de la beata y está constituido por arzobispo de Sevilla, Fray Diego
de Deza, y el obispo de Burgos, Pascual de Ampudia. El tercer proceso ocurre en 1510 y
en él Magdaleno insta al Papa Julio a que nombre tres delegados: el arzobispo de
Santiago de Compostela, el obispo de Ávila y el obispo de Burgos.16 El último proceso
empieza con la destitución del Papa del anterior tribunal, nombrando a Juan Rufo, obispo
Britonoriense, director de la última investigación. Esta examinación fue absolutamente
favorable a la beata. Sus enemigos se opusieron poco o nada a la sentencia ejecutada por
el papa. La beata fue absuelta de todo cargo siendo “públicamente elogiada y propuesta

16

Este tercer proceso coincide con el apogeo popular de Sor María, con lo que las dos partes se
hacen igual de fuertes.
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como modelo” (Llorca 51). De todas formas, son los aspectos recogidos en este cuarto
proceso los que nos interesan para ver qué tipo de acusaciones fueron llevadas a cabo por
Magdaleno y Cayetano y en algún momento llevaron a sus detractores a asociarla con el
movimiento alumbrado con la intención de acusarla de herejía y ejecutarla, como pasó
más adelante con los alumbrados.
El tipo de acusaciones versan sobre su vida austera y mística. Una vez más,
Bernardino Llorca, en su excelente estudio histórico sobre los procesos de Sor María,
enumera una serie de aspectos sobre la doctrina de la beata. Todas las características de la
vida y doctrina de la beata que se mencionan en la cita están sacadas del último proceso
de la beata. Gracias a este documento histórico, sabemos de qué actividades se acusó a
Sor María. Por lo tanto, los ataques que Sor María sufrió los conocemos a posteriori, es
decir, están recopilados en un documento en el que la sentencia a Sor María fue
absolutamente favorable:17
En los relatos encomiásticos de los testigos salen a relucir los hechos de la vida de
la Beata: sus oraciones, austeridades y penitencias desde los primeros años; las
enfermedades que contrajo por esta causa; los hechos “maravillosos”, que muy
pronto comenzaron a manifestarse en ella en las más diversas formas: éxtasis,
arrobamientos, hasta quedar con el cuerpo rígido, recibir “milagrosamente” la
Sagrada Hostia, que se escaba de las manos del Sacerdote y se iba a su boca; en
sus arrobos y éxtasis respondía a las cuestiones más difíciles de teología;
penetraba los corazones; se le abría una herida en el costado y derramaba por ella

17

En este último proceso, el comité responsable no tenía una enemistad pública con Sor María, de
ahí que el resultado de la sentencia este cargada de elogios. Es en el tercer proceso, como indica
Beltrán de Heredia en los que “algunos de los jueces pudieron parecer sospechosos por estar
enemistados con Sor María” (95).
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sangre en abundancia. La Beata era, por otra parte, terriblemente atormentada por
el diablo. Por lo demás, decía cosas maravillosas, profecías, etc. Los que
conversaban con ella quedaban prendados de su sabiduría celestial (49)
Aquí se ven todas las acusaciones que fueron vertidas en contra de su persona y carácter
religioso. Estos ataques estaban centrados en el hecho de que Sor María, en rapto, estaba
poseída por el demonio. Sor María responderá a estas acusaciones en los raptos recogidos
en el Libro de la oración, transcrito por su fiel confesor Diego de Vitoria. En los estudios
realizados por José Manuel Blecua, Beltrán de Heredia y Bernardino Llorca, se extrae la
presencia de tres enemigos fundamentales: el ya mencionado Diego Magdaleno, el
maestro general Cayetano y finalmente el obispo de Burgos, D. Pascual de Ampudia, que
formó parte del tribunal de los dos últimos procesos, aunque en el definitivo apenas
opuso resistencia para la sentencia favorable de la beata. La mayoría de los ataques de los
que se tiene que defender Sor María seguramente fueron propulsados por alguno de estos
tres hombres, que pusieron en aprietos a la beata durante, primordialmente, el tercer
proceso. Fue, además, durante este tercer proceso en el que aislamiento impuesto a Sor
María de Santo Domingo no solo se redujo a cuestiones político-religiosas, sino que
también se vio aislada físicamente de la comunidad al tomarse la decisión de que no
podía recibir ningún visitante en su celda sin la aprobación del maestro general Cayetano,
como bien remarcan Llorca y Sanmartín Bastida.
Centrándonos en estas autodefensas ya sea de la beata a través de su confesor, o
del propio Diego de Vitoria en la introducción a la obra, tendremos que discutir pasajes
en los que se hace referencia directa a la austeridad de su vida y su doctrina en este
momento: ayunos, estigmas, y entradas en trances en los que en muchas ocasiones no
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conversaba con Dios, sino que hablaba en nombre de él, algo que era criticado por sus
detractores. Además, las primeras palabras de Sor María en las Revelaciones, después de
un pasaje en el que le da voz a Cristo, son: “[E]n los varones spirituales que van a la
perfectión” (Fol. 249 v.). Es pertinente observar que Sor María solo se dirige a los
varones espirituales, muy probablemente haciendo referencia a un grupo masculino al
que quiere convencer en esta obra de que su doctrina es verídica y rigurosa. Más adelante
se volverá a referir a los varones calificándolos como “malaventurados” haciendo clara
referencia a aquellos que dudaron de su doctrina, como veremos más adelante.
Sor María no estaba tan sola en el aislamiento impuesto por sus detractores, ya
que contó con la ayuda de sus confesores Fray Antonio de la Peña y Diego de Vitoria.
Los tres utilizarán estos pasajes para auto-defenderse y tratar de reconciliarse con su
comunidad a través de una lucha permanente contra sus detractores que son los que
primeramente provocaron su aislamiento tanto político-religioso como físico cuando el
maestre general prohibió cualquier tipo de visita a la beata entre el segundo y el cuarto
proceso: es decir, en el punto álgido de su popularidad con sus defensores, pero también
en el momento más delicado con sus detractores. Toda defensa realizada a favor de la
beata está enmarcada en un contexto alegando una doctrina provechosa sobre todo,
“porque a muchos pecadores ha puesto y pone en conoscimiento de sus culpas” (LO A.
Fol. 3 v.).
La defensa sobre sus ayunos la analizaremos en el siguiente capítulo con la
referencia a Santa María Magdalena y María Egipciaca, por lo que no es pertinente entrar
en este tema ahora. Sin embargo, Diego de Vitoria compara a Sor María con Santa
Catalina de Siena, anterior a nuestra beata que también profesó una vida plagada de
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ayunos y que es una de las dos mujeres medievales que tuvo el privilegio de ser
canonizada (junto a Brígida de Suecia):
En otro tiempo mucho despues vino santa catherina de sena: la qual quanto mas
encendida enel amor y temor de dios y desseo dele seruir, tanto menos gana tenia
de comer, y era mayor su abstinencia: de tal manera que andando el tiempo vino a
no comer ni beuer por muchos años cosa alguna. cuyo habito, vida y penitencia en
quanto ella puede y dios quiere, esta su sierua de quien hablamos trabaja en todo o
enla mayor parte de imitar y seguir (LO A. fol. 7 v.)
Diego de Vitoria realiza una defensa sobre los ayunos de Sor María basando sus
afirmaciones en el modelo de Santa Catalina de Siena. Para reforzar su anterior alegato
sobre Santa María Magdalena y María Egipciaca, Diego de Vitoria toma la figura de una
mujer real, con una vida parecida a la de Sor María, es decir, una religiosa que vive en un
convento y no personajes bíblicos o míticos de la Antigüedad. Santa Catalina de Siena es
el modelo que elige Diego de Vitoria para una defensa terrenal de los ayunos de Sor
María. En ambas ocasiones, ninguna de las dos mujeres puede tolerar la comida, ya que
están tan llenas y satisfechas por la pasión de Cristo y al tomar la comunión no necesitan
de alimento alguno para sustentarse. Al hacer esta comparación, Diego de Vitoria espera
que su protegida sea vista como Santa Catalina para que el desenlace de su proceso sea
favorable: “Sor María seems to have followed in this tradition, abetted in her effort by the
redoubtable example of Catherine of Siena” (Giles 81)
Respecto a sus trances, se dudó sobre la veracidad de sus conversaciones con
Cristo, la Virgen, o incluso sus amistosas interacciones con Santa María Magdalena, pero
lo que más pudo levantar sospecha entre sus detractores fue el hecho de que Sor María
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hablaba en nombre de Dios. En su último rapto recogido en el Libro de la oración, la
beata responde a una pregunta reproduciendo las palabras exactas de Dios mientras está
en comunicación directa con él: “Enla conmunion del dia de la inuecion de la cruz: fue
preguntada: si enlas yslas que descubrio Colon nueuamente: fue en algun tiempo
publicada la palabra del señor de agora: y respondio en persona del señor diziendo” (LO
D. Fol. 2 r.).
Pues yo era criador de todas las cosas: conuenia que todo lo que yo crie oyesse la
nueua de mi venida: y sintiesse del dolor de mi muerte (…) en algunas partes
passo como de camino, y no fue recebida. (…) Respondio en persona del señor.
Hize yo que se publicase en todas las partes: mas la maldad del pecado que
corrompe la naturaleza: tuuo mas parte en vnas partes que otras (…) Estauan las
criaturas en aquellas partes con la malignidad del pecado: como brutas y fueras en
quien no cabe virtur: y avnque en algun tiempo enel principio huuo allí personas
virtuosas: después vinieron varones de tanto vicio: que conla fiereza delos
muchos pecados que cometian: vinieron en tanta ceguedad, que no conocían si
eran bestias o criaturas racionales (LO D. Fol. 2 r.)
Sor María responde a la pregunta asegurando que la palabra de Dios ha de ser expandida
por el nuevo mundo. Sin embargo, pone en boca de Dios afirmaciones tales como
calificar a los indígenas de fieras, ya que no han comprendido la doctrina cristiana aún y
su palabra no se ha esparcido apropiadamente antes de la llegada de los colonos
españoles. Estas palabras llevaron a Sor María a ser acusada también de intolerancia
religiosa. Los indígenas de la colonia se convertirán al cristianismo, pero antes, ella, en
nombre de Dios, los califica como bestias o fieras. Similarmente, se le acusó de haber
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sido brutalmente injusta con los judíos conversos, ya que, al ser castellana vieja,
consideraba a los conversos como cristianos de baja categoría. Estos ataques contra los
judíos conversos tuvieron una doble función en la vida la beata, ya que Fernando de
Aragón y el Cardenal Cisneros se fascinaron con el convencimiento cristiano de Sor
María respecto a este tema.
Retornando al tema de adoptar la palabra de Dios y ser su portavoz en la tierra, en
la otra obra de Sor María, Revelaciones, existe confusión sobre la autorización de que
habla la voz. A la complejidad de ser una mujer analfabeta cuyos raptos fueron
transcritos por sus confesores, se ha de añadir la realidad que, en esta obra, en ocasiones
Sor María habla en nombre de Dios en primera persona, mientras que la mayor parte de
su discurso es de ella misma en primera persona refiriéndose a Dios en segunda persona,
con vocativos directos, o bien, en tercera persona narrando su vida y su voluntad. Como
indica Sanmartín, los cambios de primera a tercera persona son constantes, pero durante
toda la obra se asume que Sor María está hablando en nombre de Dios. Hacia la mitad de
la obra, hay una transición muy sutil de tercera persona a la primera en la que Sor María
afirma lo siguiente: “Hazedos fuerça con mi ayuda e con mi graçia, la qual nunca vós
negaré, e desnudaos e despojaos todos de vosotros mismos e amatad toda la voluntad y
vestíos de mí, e mudaos todos en la mía” (Fol. 251 v.). Sor María asume la figura de
Cristo para proteger tanto a los fieles como a los pecadores. Les pide que por favor se
vistan de Dios y se protejan con él, pero todo está ejecutado en primera persona y, en su
rapto, no específica que son las palabras de Dios. Esta apropiación de la palabra de Dios
pudo haber causado controversia entre sus enemigos, porque no sólo estamos
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presenciando un trance visionario, sino que Sor María se presenta como la mensajera de
Dios en la tierra.
Otro aspecto que me gustaría remarcar sobre la vida milagrosa de Sor María es la
presencia de estigmas en su cuerpo, sobre todo en el costado, cuya herida permanecía
abierta y sangraba como la lanza que provocó la muerte final de Cristo:
Y entre otras cosas delas quales muchas ya se han complido como el abrir sele el
costado muchas vezes por la parte que nuestro señor fue herido con la lança,
como lo han visto muchos muchas vezes manando sangre, y quedar libre y
vencedora de muchas y muy grandes persecuciones que ha pasado y padescido
(LO a. Fol. 4 r.)
Quizá este aspecto sea el más delicado de tratar sobre la milagrosa vida de la Beata de
Piedrahita, ya que la herida en el costado fue el momento en el que Cristo murió en la
cruz atravesado por la lanza. Sus detractores dudaron sobre la veracidad de este estigma.
La defensa que realiza aquí Diego de Vitoria en la introducción al Libro de la oración
viene dada por la numerosa cantidad de testigos que vieron a Sor María sangrar por el
costado. Se trata de una estrategia sencilla, que probablemente muchos seguidores
pudieron ratificar en caso de ser preguntados por los miembros de los tribunales de los
cuatro procesos de Sor María. Según Diego de Vitoria y las palabras de Sor María
transcritas por este mismo, todo lo ocurrido fue verdad y lo han compilado en este librito
que fue utilizado para ejecutar la sentencia final de Sor María de Santo Domingo.
Para finalizar este apartado, es pertinente también observar que Sor María rara
vez menciona a sus enemigos en sus obras, hecho quizá atribuible a un cierto cuidado por
su parte para no verse, en mi opinión, nuevamente acusada. De todas formas, hay
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pequeñas referencias indirectas a sus enemigos en sus obras. La más significativa quizá
esté recogida en las Revelaciones, en la cual la beata hace una clara referencia a unos
malaventurados que podrían ser la mera encarnación de sus enemigos. Esta cita podría
referirse tanto a su labor reformista que la lleva a reflexionar sobre más rigor en la
observancia de su reforma (Llorca 44):
[S]on malaventurados todos aquellos, mayormente los religiosos, e dignos de
muncha culpa delante del Señor, que por su negligencia permiten e dexan criar
orín de peccados en sus ánimas e consçiençias, sino que deven contunuamente
trabajar sin çesar por las tener así luzias e limpias e claras, como hacen aquellos
que procuran por tener sus espadas muy polidas e limpias e açicaladas, porque
desta manera merezcan ser tenplos e morada del Señor. Amen. (Fol. 258 r.)
De esta manera Sor María pone punto y final a sus Revelaciones. En esta ocasión, la
estrategia es clara para luchar contra las acusaciones vertidas: está cargando contra los
religiosos que están en su contra de tener orín en sus pecados y, con el tópico de la
milicia en Cristo, trata de derrotarlos. No en muchas ocasiones decide enfrontarse
directamente con sus detractores y nombrarlos y, aquí, a pesar de no dar ningún nombre,
podemos asumir que esos malaventurados son los que no la creen, ya que esta es la forma
con la que está dando cierre a su obra. Sea como fuere, Sor María consigue derrotar a los
malaventurados y, consecuentemente, rompe el aislamiento religioso, político y físico
que le impusieron dentro de su comunidad.
2.2.2. Sor María de Santo Domingo y el movimiento alumbrado
Otro de los aspectos que pudo haber sido importante en el proceso de la beata y
que llevó a sentirse aislada de su comunidad fue la asociación con los alumbrados de
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Savonarola, Toledo y quizá también con los de Llerena.18 Sin embargo, esta afirmación
puede ser un tanto anacrónica. Lo que está claro es que Sor María compartía puntos en
común con esta comunidad de religiosos como la posible pretensión de éxtasis o un
misticismo iluso además de una actitud pasiva del alma y la imposibilidad de pecar
(Llorca 74). Además, más adelante se fue expandiendo y moviendo por zonas de la
Mancha e incluso llegaron al sur de Castilla, en la zona de Salamanca. Lo problemático
de asociar a Sor María con los Alumbrados viene dado por el hecho de que cuando Sor
María estaba en el apogeo de su popularidad entre 1508 y 1510, los alumbrados
empezaban a formarse como grupo y tener una presencia más llamativa en Toledo a partir
de 1512, como Llorca afirma en su estudio. Fue con los de Toledo con los que, según
Heredia, se asoció más a Sor María por el hecho de que cuando Magdaleno era todavía su
protector, la envió a Toledo a fundar una serie de conventos y prodigar su doctrina
dominica.
Bernardino Llorca da las fechas exactas de la existencia de los alumbrados en
España y su lucha contra la Inquisición: 1508-1667. Otros casos famosos como el de
Magdalena de la Cruz que fue ejecutada por herejía tras descubrirse falsas visiones,
profecías y milagros (junto a un extraño y problemático embarazo) en 1560 siguen al de
Sor María. Además, los alumbrados y el caso de Magdalena de la Cruz, fueron
investigados, procesados y ejecutados por la Inquisición española. Como mencioné
anteriormente, la Inquisición española nunca tuvo a Sor María en su punto de mira, y
únicamente intervino en el cuarto proceso como testigo, en el que la sentencia de Sor
María fue tan favorable como aplastante. De ahí que la crítica moderna encabezada por el

18

Bernardino Llorca y el Padre Beltrán de Heredia discuten sobre este último, pero no llegan a
ponerse de acuerdo.
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Padre Heredia, haya decidido considerar a Sor María como una pre-alumbrada. Mi
posición respecto a Sor María va más ligada a la de Bernardino Llorca, que no considera
a Sor María como alumbrada (ni siquiera pre-alumbrada), por una cuestión de cronología
y de devoción: los alumbrados, según Llorca, tenían una actuación más pasiva del alma y
como hemos visto, Sor María, en sus trances, se muestra activa y decidida a ser la esposa
de Cristo.
Por lo tanto, esta asociación con los alumbrados parece más una concepción
contemporánea que no de la época. ¿Tuvo Sor María que luchar contra esta asociación
con este grupo de religiosos? Nos consta que tuvo que luchar contra prácticas religiosas
y proféticas contra las que los alumbrados tuvieron que enfrentarse más adelante tras los
ataques de la Inquisición. Sin embargo, es muy temprano en la historia de los alumbrados
para asociar a Sor María con este grupo de fanáticos religiosos, como en numerosas
ocasiones se les ha calificado. Sor María pudo vivir en paz después del 26 de marzo de
1510, cuando su sentencia llegó a Piedrahita, y durante la década de los 1510, los
alumbrados todavía se estaban formando como grupo y todavía no proyectaban ni una
voz fuerte ni una amenaza llamativa a estamentos superiores de la Iglesia, como luego lo
haría la Inquisición, por ejemplo, con Santa Teresa y sus hermanas en las delaciones de
Sevilla como bien afirma Llamas Martínez.
2.2.3. Las frivolidades de Sor María de Santo Domingo: pasatiempos, vestimenta y
vida nocturna
En la otra cara de la moneda, no solo Sor María tuvo que enfrentarse al
aislamiento por sus extremas prácticas religiosas, sino que también fue receptora de esta
reclusión impuesta desde arriba por sus “frívolos pasatiempos” (Heredia, Llorca, Giles y
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Sanmartín discuten estos pasatiempos). La Beata de Piedrahita también sufrió numerosos
ataques por comportamientos que eran considerados poco ortodoxos para una mujer cuya
doctrina y espíritu reformador abogaban por una extrema austeridad. Entre ellos destacan
sus supuestos frívolos pasatiempos, como la práctica del ajedrez, algunas vestimentas que
solía utilizar, como túnicas de seda, o el hecho de pasar la noche con su confesor.
Además, también se la acusó de tener encuentros místicos en los momentos que ella
deseaba (y no cuando Dios lo requería) y en estos trances, el desarrollo de bailes místicos
provocados por una afición a la música. Resulta un tanto chocante los extremos de sus
dos tipos de acusaciones: por un lado, una austeridad extrema y por otro, una querencia a
una vida un tanto frívola e inusual en una terciaria de su categoría:
Asimismo, exigirá un mayor ascetismo en cuanto a la comida y la ropa, pero su
escasa moderación en el vestir la llevará a una contradicción, que podemos
considerar grave si tenemos en cuenta que en su segunda defensa Antonio de la
Peña alude a este asunto en cinco puntos y emplea el latín en dos de ellos (Giles,
1990: 29); contradicción que se extiende al apartamiento y la muerte al mundo
que postulaban los reformistas, pues Sor María llevaba una vida más bien viajera
y poco discreta (San Martín Bastida 308-09).
Esta contradicción es otra de las razones que llevan a Sor María a estar en el punto de
mira de sus detractores. No solamente practicaba estos pasatiempos poco ortodoxos para
una beata de la orden dominica, sino que también se dedicaba a tener una vida nómada,
subida en una mula, como más adelante lo hará Santa Teresa en la fundación de sus
conventos. Todas estas actividades están llenas de contradicciones, porque como bien
sabemos, en unas ocasiones llevaba túnicas de seda y joyas, mientras que en otras, solía ir
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ataviada con sacos de tela para mostrar su austeridad y, como decía Antonio de la Peña
en ocasiones: “no llevaba joyas por vanidad” (San Martin Bastida 330).
Centrémonos primeramente en la apariencia física de la beata, que originó mucha
controversia entre sus detractores. El alegato principal de sus enemigos era que una mujer
de tal humildad no debería vestirse y ataviarse con ropas y joyas de gran valor: “su
vestimenta incluye corales, grana, sombretes, bolsas de seda, cordón de San Francisco, y
otras cosas de oro y plata (…) pues para sus detractores era llevada en esto por liviandad
o curiosidad de ornamento corporal” (Sanmartín Bastida 329-30). La defensa sobre este
tipo de ropajes no será aludida en ningún momento por la beata en sus raptos, sino por
uno de sus grandes defensores Fray Antonio de la Peña en algunos de los puntos del
cuarto proceso, y en la introducción del Libro de la oración de Diego de Vitoria. Primero,
Fray Antonio de la Peña en su testimonio del cuarto proceso defiende la vestimenta y los
accesorios de joyas de Sor María en cinco puntos, entre los que destacan:
34. Item ponit etc.: Que algunas vezes la dicha soror María ha traído y trae corales
y cosas de oro y plata por alegrar su coraçón en el qual sufre y padece mucho mal
y tormento, y algunas veces por ruego de las personas que se las dan a causa que
las traya en su persona y después se las vuelva, porque les parece, que por averlo
ella traído en su persona tienen alguna virtud quasi como reliquias, y después que
ella ansí lo ha traído algunos días, lo vuelve a su dueño. Y no lo trae por liviandad
ni curiosidad alguna, y esto tienen por muy cierto los que la tratan y conocen
familiarmente y es ansí verdad (Llorca 267).
El fraile es bastante claro en su defensa y la estrategia es bastante sencilla: no hay duda
de que su defensa y sus alegatos son directos y no da rodeos sobre otros temas que

82

pudieran distraer la atención del ataque registrado en este punto. En primer lugar, Fray
Antonio está afirmando que Sor María no posee estas piedras preciosas, sino que son una
serie de obsequios que otras personas le otorgan. De ahí que Sor María sólo lleve estas
joyas en contadas ocasiones, ya que a pesar de ser regalos, ella siempre se los acaba
devolviendo a su dueño. Alegando esto, Fray Antonio de la Peña reafirma la austeridad
de la vida de Sor María, caracterizada por los ayunos, estigmas y trances que
anteriormente mencionamos. Es una terciara que aboga por la austeridad y la
mortificación en la búsqueda de Dios. Por lo tanto, como se refiere de la Peña al principio
de este punto de su testimonio, la beata únicamente lleva estas joyas en contadas
ocasiones para alegrar su corazón y dejar de sufrir para agradecer a los que se las han
dado. Las joyas podrían haberle servido a Sor María para sentirse más alegre
interiormente. No está claro hasta qué punto esta defensa funcionó, ya que, a pesar de que
está bien argumentada afirmando que Sor María no posee las joyas y se atavía con ellas
muy rara vez, una beata de su categoría cuyos principales alegatos en su reforma son la
austeridad y la mortificación, no tendría que necesitar de estas liviandades para llevar una
vida un tanto más alegre y más cercana a Dios. En la resolución final, como vimos
anteriormente, se da sentencia absolutamente favorable al caso de la beata como bien
afirma Bernardino Llorca.
Sobre la vestimenta, dice Fray Antonio:
35. Item ad clarius demonstrandum quod dicta soror Maria non causa curiositatis
aut levitatis portaverit et porta tea que dicta sun supra ponit etc.: Que la dicha
soror María algunos días traerá los vestidos susodichos por las causas y
consideraciones suso dichas y otras vezes traerá vestidos viles y gruesos y aun de
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sayal y los peores que se pueden aver, con tal que sean limpios; y esto porque
piensa entonces poderlos traer; porque le pareçe hallarse con más fuerças, y esto
tienen por muy cierto los que la tratan y conocen familiarmente, que ansí es
verdad (Llorca 267).
La defensa de Fray Antonio en este punto sigue la misma estructura que en el anterior,
empieza con una cita en latín y después introduce lo que algunas veces realiza Sor María
que sorprende a todo el mundo, para acabar afirmando que los que la conocen bien y la
aman, pueden también atestiguar que las acusaciones no son verdad. Al utilizar la misma
estructura, el Padre Peña una vez más construye alrededor de la imagen de la beata una
falsa modestia, o quizá un término más acertado sería, falsa humildad. Como en el punto
anterior, el defensor de la Beata utiliza el binomio frivolidad-austeridad para construir su
discurso. Alega que bien es cierto que Sor María utiliza estos ropajes lujosos pero que
únicamente en escasas ocasiones, mientras que su vestimenta de diario se reduce a sacos
hechos de pobre y rústico sayal, e incluso hace alusión a materiales peores que la beata
suele utilizar. Solamente utiliza ropajes lujosos cuando la ocasión lo merece, mientras
que a diario suele vestir tan austeramente como las proposiciones de su reforma.
Respecto a sus pasatiempos, podríamos decir que se nos presenta una doble
vertiente: una en la que Sor María realiza estas actividades en su rutina diaria, y otra
cuando entra en rapto a través de estos entretenimientos:
36. El nihilominus… etc. Que la dicha soror María quando algunas vezes bayla y
juega al exedrez y haze otras cosas de recreaçión de su spíritu, piensa en cosas
diuinas y santas, lo qual demuestra, porque se suele arrebatar algunas vezes, y
estando ansy arrebatada dize cosas muy santas y diuinales y prouocatiuas a grand
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deuoçión, dando a entender maravillosamente la limpieza de sus pensamientos,
que pesaua en el tiempo que más pareçía estar ocupada en las tales recreaçiones y
juegos, y que menos se pudiera pensar que ella pensaua cosas tan altas y santas
(Llorca 268).
Ninguna de las dos vertientes era del agrado de sus detractores, pero la primera no fue tan
duramente atacada como la segunda. No es de extrañar la suspicacia de sus detractores
sobre estos detonantes de los trances de Sor María, ya que ni la música ni el ajedrez
deberían activar, en teoría, una conversación mística con Dios. Una vez más es en la
defensa de Fray Antonio en la que se abordan estas cuestiones sobre los estrambóticos
pasatiempos de la beata. La estrategia de defensa es similar a las que anteriormente se
han citado, mientras que aquí, el religioso se encamina a hacer una defensa un poco más
espiritual, y no se ciñe a contrastar la austeridad de la doctrina de Sor María con este tipo
de frivolidades, en palabras del fraile, muy puntuales en la vida de la terciaria.
En el Libro de la oración, Diego de Vitoria transcribe un rapto de Sor María en el
que la beata entra en trance místico después de escuchar la música de un clavicordio y da
un mensaje importante de Dios y sobre su doctrina:
Sabado a la tarde a diez de deziembre en piedrahita: oyendo este dia tañer un
manacordio, o clavicibalo: fue arrebatada: y antes los religiosos del cuento dixo.
O Dulce y buen jesu. o dulce y buen jesu: y quien sabra conoscer el destemple de
las almas, sino el meso que criandolas las supo templar y las sabe tañer? Lo que
destemplo el pecado, templolo tu sangre. (…) mirando que no estaua yo templada,
para que tu dulcemente en mi tañeses. No estaua concertado el instrumento de mi
alma, para que pusiesses tu la mano suaue en el del amor tuyo, dela voluntad tuya
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con que la tañes: por no me hauer yo llegado a ti, para que las cuerdas delas
virtudes della fuesen con tu sacratissima sangre polidas: quitando tu el lodo, poluo
y escoria della. Ay de mi triste y miserable: y quien puede oyr musica, que no se
entristezca o no se alegre? (LO C. Fol. 6 r.)
Diego de Vitoria introduce el caso: Sor María se va a quedar arrebatada después de oír
cómo alguien está tocando un clavicordio. De ahí, el confesor de la beata pasa a
transcribir las palabras que la terciaria pronuncia en su trance místico, y lo primero que
hace es referirse a Jesús para explicarle la razón de este rapto. La estrategia de Sor María
para defenderse es la de comparar su alma a la de un instrumento musical, por lo tanto,
está tratando de luchar contra las acusaciones del detonante místico musical. Empieza su
trance haciendo referencia directamente a Jesús, por lo tanto, bajo sus propias palabras,
queda totalmente descartado que este detonante musical sea un aspecto del que se le
tenga que juzgar. Ya sea a través de la música, de la comunión o de sus estigmas
místicos, en sus trances la beata siempre está en comunicación con una figura celestial.
Este baile místico del que se le acusa es razonado por la beata a afirmar que
cuando alguien toca un instrumento es similar al momento en el que Jesús está tocando su
alma, de ahí que haya imágenes musicales en este breve rapto. Al afinar un instrumento,
este va a sonar mejor; de la misma manera, Jesús va a afinar el alma de Sor María para
que se pueda tañer mejor y redimirla de sus pecados: “Pues cada uno deue pensar en ti:
que es una armonía hecha para estar siempre templada, agradable y suaue para el que la
crio” (LO C. Fol. 6 r.)
A modo de conclusión, se podría citar a la propia Sor María en sus Revelaciones
para iluminar cómo era el ambiente de sus acusaciones y su defensa. En estas palabras
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Sor María disculpa a los que la han perseguido queriendo no tomar represalias contra
ellos y asumiendo que ésta es la condición del ser humano. Sus enemigos han de ser
ignorados, pero al mismo tiempo ella se compadece de ellos y pide a Dios que cuide de
sus almas, idea fundada en la doctrina cristiana y en la lectura del Nuevo Testamento:
Que no debemos juzgar ni culpar a los que nos persiguen defendiéndonos ni
tornando por nosotros, ni debemos pensar dellos que lo hacen con maliçia o mala
voluntad. Y aunque en ellos reinase, no lo devemos nosotros pensar sino que nos
gozemos porque nos ayudan a correr e aguijar tras Christo cruçificado. Y
debemos por ellos rogar y no pararnos a responderles (Fol. 250 r.)
De todas formas, a pesar de este perdón, la vida de Sor María durante su reforma
religiosa no fue un camino de rosas y, por un motivo u otro, se fue creando enemigos en
numerosos frentes. Sus enemigos principales fueron Fray Diego Magdaleno, el obispo de
Burgos y el maestro general Cayetano. Estos tres hombres la aislaron de su comunidad
tanto política y religiosa como físicamente, al cerrar las fronteras de su convento de Santa
Cruz de la Magdalena. Nadie podía visitar a la beata sin permiso oficial del General
Cayetano. Sor María, por consiguiente, sufrió cuatro procesos sobre la validez de sus
raptos y su doctrina, los cuales superó testificando ella y sus confesores, Diego de Vitoria
y Fray Antonio de la Peña, así como con una consecuente transcripción de sus raptos
recogidos en el Libro de la oración, transcrito por el primero y Las revelaciones de Sor
María de Santo Domingo, transcrito por el segundo. También nos han sobrevivido las
actas de su último proceso, en el que Fray Antonio defiende el caso de la beata
estoicamente. Además contó con el apoyo de numerosas figuras importantes de la
aristocracia española, que analizaremos posteriormente. Sor María finalmente salió de su

87

aislamiento y logró tener una vida tranquila sin altercados después de marzo de 1510
cuando su sentencia absolutamente favorable fue ejecutada en Aldeanueva enviada
directamente desde el Papado de Julio II.
2.3. Santa Teresa de Ávila: la Reforma, la Inquisición y su asociación con el
demonio
Santa Teresa de Jesús, como es sabido, fue una mujer con un papel
importantísimo dentro de su comunidad, ya que estuvo a cargo de la reforma carmelita y
de la fundación de numerosos conventos en el territorio español. Por lo tanto, no es de
extrañar que, a pesar de la buena voluntad que la Santa pudiera haber tenido en todas sus
actividades religiosas y en su doctrina, se encontrara de repente con un numeroso grupo
de detractores, cuyo punto álgido tuvo lugar en el tramo final de la década de 1570,
cuando las acusaciones de la Inquisición fueron más fuertes y hubo tribunales en
Córdoba, Valladolid y más adelante en Sevilla. Incluso después de su muerte en 1582, los
libros impresos de Santa Teresa fueron procesados por la Inquisición desde 1589 hasta
prácticamente el fin del siglo dieciséis (Llamas Martínez)
Antes, durante los comienzos de su reforma, Santa Teresa también tuvo que lidiar
con ataques de la Inquisición, ya que una persona de su cargo y popularidad no siempre
va a ser bien recibida por la sociedad.19 Desde el principio de su trabajo fundacional en
1552, Santa Teresa se encontró con una serie de adversarios que no vieron con buenos
ojos el inicio de la reforma: “España atravesaba momentos difíciles, podrían denunciarla
a la Inquisición… El proyecto de Teresa no solo provoca indignación en el Carmelo de la
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Llamas Martínez discute los tribunales de finales de los 70, en los que Santa Teresa tuvo la
posibilidad de defenderse, ya que aun estaba viva. Del proceso de sus libros su empoderación
respecto a los ataques contra su escritura son nulos, de ahí que nos vayamos a centrar más en
profundidad en ver las estrategias de defensa de Santa Teresa en vida.

88

Encarnación; los otros conventos de Ávila se preocupan ante una posible competencia,
toda comunidad nueva implica una pérdida para las que ya existen” (Pérez 63). De ahí
veremos estrategias textuales que utiliza Santa Teresa para auto-defenderse. El Libro de
la vida jugó un papel fundamental ante este tipo de acusaciones, ya que la Inquisición lo
tenía como el centro de su asociación con el demonio y lo tuvo en sus manos durante más
de trece años. En este libro, Santa Teresa dará información sobre su vida mística, siempre
desde un punto de vista humilde, para fundamentar las bases de su doctrina y sus trances:
Nonetheless, Teresa moved between orthodoxy and heterodoxy, holding the
explosive theological issues of her day with oxymoronic tension and came
perilously close to losing all. The Book of Her Life was in Inquisitorial hands for
thirteen years. In 1580 her confessor ordered her to burn her meditations on The
Song of Songs, and in 1589, seven years after her death, theologians for the
Inquisition urged that all her books be burned (Weber 35).
En su libro Saint Teresa and the Rhetoric of Femininity, Alison Weber enfatiza el peligro
que rodeaba a la Santa tras los consejos del confesor de eliminar sus reflexiones sobre el
Cantar bíblico por miedo a posibles consecuencias y seguramente, aunque no tengamos
constancia de ello. Sin embargo, al final de su vida, tras todos los tribunales
Inquisitoriales por los que Santa Teresa fue juzgada, se decidirá a escribir Las moradas,
para enseñar a sus hermanas a cómo llevar una vida contemplativa tratando de recurrir a
Dios como última instancia para luchar contra las fuerzas de sus enemigos, en un libro
que se considera como una de sus obras maestras, a pesar de que no tuvo tiempo de
revisarlo.
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El libro de Llamas Martínez realiza un recorrido histórico exhaustivo desde las
primeras declaraciones y acusaciones de la Inquisición alrededor de 1574, hasta el final
del proceso de sus libros en 1598. Este libro es una herramienta muy útil para desglosar
todos los enemigos y tribunales a cargo de la Inquisición a los que Santa Teresa se tuvo
que enfrentar al final de su vida:
El libro (Vida), como sabemos, fue blanco de las sospechas de la Inquisición entre
1574 y 1575. Sabemos que lo conoció y lo leyó el Inquisidor General Cardenal
Quiroga en 1575 (…) Es preciso tomar aquí la acción inquisitorial en toda su
amplitud de tiempo y manifestaciones: sospechas, pesquisas, indagaciones,
procesos formales, declaraciones de testigos, etc. La Inquisición, en el siglo XVI,
intervenía en toda la vida religiosa y espiritual con celosa vigilancia. Directa o
indirectamente, todo estaba sometido a su jurisdicción (Llamas Martínez XII).
Tratar de hacer un recorrido histórico con todas las acusaciones y las defensas de Santa
Teresa en estos procesos inquisitoriales se presenta como algo difícil de abarcar y que
Llamas Martínez bien describió en su libro.20 De todas formas, el propósito de este
capítulo es tratar de observar cómo Santa Teresa se ve aislada y acorralada por estos
procesos así cómo ella tratará de empoderarse en sus escritos siguiendo unas estrategias
más o menos claras, que nos sitúan a Dios como continuo referente.
Llamas Martínez nos sitúa 1554 como posible año desencadenante de los
problemas posteriores de Santa Teresa, a pesar de que “hasta 1574 nadie levantó contra
ella la voz oficialmente” (44). Por aquella época, Santa Teresa seguía con su trabajo de
reforma, pero empezó a tener dudas sobre su espiritualidad. Su confesor, el padre

20

A pesar de unas primeras sospechas, el cardenal Quiroga, tras leer la autobiografía de la Santa,
se convirtió en uno de los mayores defensores de Santa Teresa por la autenticidad del libro.
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Baltasar Álvarez, sentenció que “todos se determinaban a que era demonio, que no
comulgase tan a menudo y que procurase distraerse, de suerte que no tuviese soledad” (67). Esta primera asociación con el demonio, que como documenta Llamas Martínez
también fue sacada a colación en las Delaciones de Sevilla más adelante, podrá
desencadenar todos los problemas que Santa Teresa tuvo después, cuando su vida,
carácter visionario y su forma de influir en sus hermanas fueron el blanco de la
Inquisición para tratar de procesarla. En estas primitivas acusaciones, las sospechas
estaban centradas en la intención de Teresa de fundar conventos.21 Todo eran
murmuraciones y sus enemigos más destacados decían que todo era obra del demonio,
mientras que sus seguidores afirmaban que todos tenían envidia de las visiones de la
monja (Llamas Martínez 9).
Son numerosas las acusaciones que se vertieron contra la Madre Reformadora a lo
largo de su vida. A la acusación por inseguridad espiritual (que relacionaba a Santa
Teresa con el diablo), más adelante también se unió la acusación por actividades
relacionadas con los alumbrados. Ello la llevó a ser comparada con Magdalena de la
Cruz, quien, como ya vimos, fue ejecutada por la Inquisición por fingir sus supuestos
milagros y por un más que extraño embarazo. Entre 1574 y 1576, aparece el nombre de
Santa Teresa en dos tribunales, el de Córdoba y Valladolid, que intervinieron contra
Teresa. De acuerdo con Llamas Martínez, a parte de la relación con el diablo, hubo otras
causas que motivaron esta persecución, los cuales recoge las acusaciones llevadas a cabo
en el tribunal de Córdoba (1574):

21

Recordemos que Sor María también fue acusada de estar poseída por el demonio cuando tenía
sus raptos místicos.
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Por estas mismas fechas la Madre Reformadora estaba en relación con otras
personas, notadas por la Inquisición (…) Es de suponer que la Madre Teresa
habría estado en contacto con Catalina Godinez desde que concertaron la
fundación de Beas (1573) (…) Pues bien; Catalina era acusada también a la
Inquisición: “Contra Catalina Godinez, beata, que hablaba particularmente con
Nuestro Señor, y que ha visto sudar un Ecce Homo, con el cual quedó encerrada
24 horas y sanó una enfermedad que tenía como por milagro”. Sabemos que la
Inquisición procedía con extremada precaución y cautela en todo lo referente a
éxtasis, visiones, revelaciones y otros fenómenos de este género, máxime cuando
se trataba de monjas y de beatas (39-40).
Estas acusaciones tienen mucha relación con otras que Sor María tuvo que afrontar y que
más adelante desencadenaron acusaciones en otros tribunales, como Llamas Martínez
recoge en su libro, y que culminaron con las delaciones y acusaciones del tribunal de
Sevilla (1575-1579), en el que Santa Teresa también tuvo que enfrentarse a su cometido
como reformadora y fundadora de conventos y las acciones de “el clérigo delator”:
En el fondo, latía una acusación contra el estilo de vida de las descalzas, y su
práctica de la oración mental, que la delatora juzgaba como imbuida de
iluminismo. Los inquisidores preguntaron con detenimiento a las religiosas por el
estilo de vida, por sus costumbres, por el modo de proceder, tanto jurídico como
espiritual, de las superioras y por otras menudencias, que podrían escaparse a la
observación frustrada, y arguyen la intervención de algún eclesiástico (Llamas
Martínez 73)
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Las primitivas acusaciones contra Santa Teresa, basadas en este iluminismo y
consecuente relación con el demonio, se verán oficializadas durante su Reforma de la
orden carmelita, al estar todas sus hermanas también acusadas de estos aspectos según
vemos en la cita. Como recuerda Alison Weber “the post-Cisneros period witnessed a
backlash against the type of feminine spirituality that had been promoted by the cardinal”
(44).22 De ahí el hecho de que no fuese únicamente Santa Teresa la destinataria de todas
estas acusaciones, sino que también sus hermanas fueran involucradas por la Inquisición
en todos estos procesos. El primer tribunal de Sevilla tenía claro cuáles eran el tipo de
acusaciones contra las Descalzas en Sevilla y no iban más allá de claras conexiones con
los alumbrados. De estos hechos se basaron el resto de las acusaciones que se llevaron a
cabo: delatada por María del Corro, Santa Teresa tuvo que enfrentarse ataques sobre
cómo regulaba su comunidad, sus directrices con otras monjas, tales como la manera de ir
a comulgar y la experimentación de la vida interior, típica de los alumbrados. La
acusación contra Santa Teresa y sus hermanas tuvo lugar a finales de 1575 y llevó a la
Madre Fundadora a la ciudad andaluza para hacer frente al proceso. Por aquella época la
Inquisición ya tenía en sus manos el Libro de la vida, que fue la base de muchas de las
acusaciones y el inquisidor general, don Gaspar de Quiroga, podría haberla leído.
En 1576, en las delaciones de María del Corro y el clérigo delator, la acusación se
centra en dos personas: la propia Santa Teresa e Isabel de San Jerónimo:
Pero la atención de los Inquisidores de Sevilla se desvía y se centra solamente
sobre la Madre Teresa. El hecho de haber escrito un libro, que juzgaban como
22

Esta afirmación de Alison Weber puede explicar la facilidad con la que Sor María de Santo
Domingo se libró de sus perseguidores, así como las dificultades que Santa Teresa tuvo que
afrontar en sus procesos inquisitoriales, sobre todo en Sevilla. Como observamos con la beata, el
cardenal Cisneros fue un ferviente seguidor de la doctrina y la espiritualidad de Sor María, por lo
que de seguir en vida, quizá habría favorecido también el caso de la Madre Reformadora.
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sospechoso y como código espiritual de su vida interior, el hecho de haber sido
fundadora del monasterio de Sevilla y otras características, que acompañaban a su
personal hicieron que se atrajese hacia sí, casi de manera exclusiva, las miradas de
los Jueces de la Inquisición. El consejo de Madrid conocedor del libro de la
Madre Teresa, y también de su temple espiritual, seguirá otro camino (Llamas
Martínez 81).
Durante todo este tiempo, las carmelitas descalzas estuvieron bajo el punto de mira de la
Inquisición.23 Aunque las acusaciones estaban centradas en estas dos mujeres, Santa
Teresa por su poder, e Isabel de San Jerónimo por su debilitado entendimiento, otras
monjas también fueron sujeto de trampas impuestas por la Inquisición. Nos ha
sobrevivido el testimonio de María de San José, una de las hermanas más queridas por la
Santa, en el que alega que, durante ese tiempo, los Inquisidores se solían presentar en el
convento, a veces sin avisar, con la intención de interrogar a las monjas. En ocasiones
estas visitas las cogían por sorpresa y ellas se veían acorraladas en la clausura de su
propio convento, llevando el aislamiento físico hasta el extremo. De todas formas, las
carmelitas de Sevilla fueron absueltas de cualquier cargo en este primer proceso de 1575,
la razón no está muy clara, pero la especulación versa sobre la popularidad de Santa
Teresa entre muchos religiosos, o la estima que el inquisidor general Quiroga tenía hacía
la Madre Fundadora (Llamas Martínez 83).
Además durante los años 1570 y 1579, como documenta Joseph Pérez, Teresa se
tuvo que enfrentar también a problemas internos en el Carmelo con eventos como la

23

El consejo de Madrid, conocedor de acusaciones previas a Santa Teresa, la deja a un lado y
centra sus sospechas sobre Isabel de San Jerónimo, la cual desde hacía tiempo venía teniendo
visiones y dolencias interiores. Tenía frecuentes desequilibrios y era excesivamente
impresionable, lo cual era clara sospecha en la época de estar endemoniado.
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supresión de todas las fundaciones en mayo de 1575 o la encarcelación de Juan de la
Cruz:
En mayo de 1575, durante el capítulo general de Piacenza, la Orden del Carmelo
decidió suprimir todas las fundaciones realizadas sin la licencia del padre general,
es decir, las de Andalucía. Al mismo tiempo, despojó a Gracián de su cargo de
visitador, nombramiento que le debía al nuncio Ornamento, con el consentimiento
del rey. Algunos Carmelitas descalzos, incluido el padre Gracián, fueron
encarcelados en Pastrana o en Alcalá, pero fray Juan de la Cruz fue la principal
víctima de este ajuste de cuentas. En la noche del 3 al 4 de diciembre de 1577, en
Ávila, fue secuestrado por los calzados con el permiso del Nuncio y la
colaboración del poder secular (Pérez 115).
La década de 1570 se nos presenta, pues, como una de las más delicadas de la vida
fundacional de la vida de Santa Teresa, en la que no sólo tuvo que enfrentarse a la
Inquisición, sino también a algunas de sus hermanas y a altercados entre carmelitas
descalzos y calzados.
Después de estos primeros ataques, en los que Santa Teresa se vio aislada por la
Inquisición, hay que observar las reacciones de Santa Teresa y cómo responde a sus
acusaciones. En esta primera instancia, Santa Teresa muestra una actitud de humildad y
tristeza respecto a lo que está pasando y tratará de reconectarse con su comunidad
siguiendo unas estrategias basadas en la exposición de esa tristeza. Rondando el final del
primer proceso, Santa Teresa escribe una carta a María de Bautista en la que expresa
cómo se siente anímicamente:
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Jesús sea con ella, hija mía. Yo quisiera estar más descansada para escribirla; que
lo que he leído y escrito, espántame como se puede sufrir, y estoy determinada de
ser breve. Plega a Dios que pueda (…) Como le han informado, está del arte que
digo. Yo bien determinada a no fundar, si no es mandándolo el mismo, basta lo
hecho… , que ahora es el tiempo que ha de comenzar la visita de los frailes
presto, que aún no ha comenzado (…) Yo no hago sino callar, y rogar al Señor le
ponga en corazón en lo que más se ha de servir, y yo le he de agradar; que esto es
lo que me dará contento, y asó lo hagan allá, por caridad (Carta XC 837-38).
La actitud de Santa Teresa es de obediencia, una obediencia que se ve claramente
afectada por el aislamiento al que la Inquisición la está exponiendo. Ya ha cumplido los
60 años y está en el punto de mira de la Inquisición. Se nota un tono de resignación y
sufrimiento interno por todo lo que está pasando a su alrededor. El Nuncio le pide que
hasta nueva orden deje su trabajo como fundadora y ella lo acepta para no agrandar la
polémica. Es lo mejor que puede hacer la Santa a estas alturas, ya que con todos los
problemas acrecentados tras la fundación de Sevilla, debe apartarse a un segundo plano
hasta que la polémica disminuya. Su estrategia para poder salir adelante es distinta a la de
Teresa de Cartagena y Sor María de Santo Domingo, que toman un papel más beligerante
y tratan de empoderarse después de las acusaciones de sus detractores con imágenes
bíblicas y palabras combativas para tratar de derrotar lo que se les imputa . La obediencia
y tristeza de la Santa se presentan como estrategias inteligentes dados los problemas
acaecidos, pero seguramente Teresa no estaría sintiendo esta aparente pasividad en su
interior. Tiene que tener cuidado y dar una determinada representación de sí misma con
el objetivo de no perjudicar aún más su imagen, su reforma y el bienestar de sus
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hermanas a las que tanto aprecia. Después de las acusaciones, como muestra Alison
Weber en su estudio del epistolario de Santa Teresa, sus hermanas seguían teniendo
respeto y admiración por la Madre.
Teniendo en cuenta el contexto que la rodea, Santa Teresa prefiere ser paciente.
Lo que está claro en las tres religiosas es que no dudan en recurrir a Dios para que les dé
fuerza para seguir adelante y para empoderarse respecto a sus enemigos masculinos. La
Madre Reformadora le pide a Dios que le dé paciencia para superar estos momentos
delicados. Dada su edad y el desarrollo espiritual de su alma, Santa Teresa se decide a
fortalecer su vida interior con la intención de hacerse más fuerte y afrontar las últimas
instancias de su vida, que se le presentarán también complicadas. Tras estos
acontecimientos, el Padre General le pide que vuelva a Castilla, concretamente a
Valladolid, y a pesar de que una de sus hermanas predilectas, como documenta Llamas
Martínez, María de San José, le recomienda que no es pertinente ir, la Madre
obedeciendo las órdenes del padre general, decide partir de vuelta a Castilla.24 María de
San José insiste que debe quedarse en Sevilla para no levantar más revuelo respecto a sus
acusaciones frente al tribunal de la Inquisición. Además, preocupada por el estado de
salud de la Santa y su edad, le recomienda reposo y no realizar un largo viaje de vuelta a
Castilla. La situación es delicada y asombra el buen hacer, la obediencia y “la actitud
tranquila con la que la Madre Teresa afrontó la persecución inquisitorial” (Llamas
Martínez 93).

24

Santa Teresa viajó de Ávila a Toledo en un par de ocasiones durante 1576 acompañada de Ana
de San Bartolomé, y fue durante esta época que terminó de redactar el Libro de las fundaciones
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Esta tristeza y obediencia dialoga con las emociones en el capítulo XXV del Libro
de las fundaciones, en el que explica el proceso de la fundación de Sevilla. Aquí, la
monja expresa sus sentimientos en el momento más delicado de su persecución:
Nadie pudiera juzgar que en una ciudad tan caudalosa como Sevilla y de gente tan
rica, había de haber menos aparejo de fundar que en todas las partes que había
estado. Húbole tan menos, que pensé algunas veces que no nos estaba bien tener
monasterio en aquel lugar. No sé si el mismo clima de la tierra que he oído
siempre decir los demonios tienen mano allí para tentar que se la debe dar Dios, y
en esta me apretaron a mí, que nunca me vi más pusilánime y cobarde en mi vida
que allí me hallé; yo, cierto, a mí misma no me conocía (Fundaciones Cap.
XXV 619).
Teresa duda de la fundación de Sevilla, probablemente marcada por todo lo que está
aconteciendo alrededor de su figura. Se puede inferir un tono de negatividad al principio
de la carta en el que Teresa pasa a explicar cómo se siente en la ciudad andaluza. Santa
Teresa menciona a unos demonios que le atacan el alma, que se podría considerar que
puede ser una metáfora de estos ataques que no le dejan hacer su trabajo fundacional de
manera adecuada y sin ataduras. Llega a un punto en el que recalca que no se conoce a sí
misma: triste y sin valentía, Teresa se resigna frente a las injurias se están vertiendo sobre
ella. La Madre no considera que ella sea así, sino una mujer valiente y decidida; sin
embargo como mecanismo para no suscitar más polémica, recurre a esta pasividad que
luego disfrazará en Las moradas, en las que explica su vida interior y lucha contra esa
asociación contra el diablo.
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La Madre Santa recurre a la tristeza y la resignación para tratar de luchar contra
sus detractores, ya que siempre remarca “la confianza que suelo tener en Nuestro Señor,
no se me quitaba” (619). Recurrir a Dios es el último mecanismo que le queda a Teresa
para poder legitimar su trabajo fundacional y que expondrá Las moradas. El capítulo
XXV de las Fundaciones está lleno de tribulaciones que Teresa expresa con palabras
relacionadas con la tristeza y la pena: “Esto no quisiera la priora,25 sino que alababa a
Dios de que pudiesen deshacer; que le daba su Majestad mucha más fe y ánimo que a mí
en lo que tocaba a aquella casa, y en todo lo que debe tener, que es harto mejor que yo.
Estuvimos más de un mes con esta pena” (620). Todo este campo semántico muestra las
dificultades que Santa Teresa tuvo que afrontar en la fundación de Sevilla y todo lo que
aconteció a raíz de esta fundación. Santa Teresa expresa un riguroso cuidado en sus
palabras para no levantar más polémica respecto a las acusaciones a las que se enfrenta.
De alguna manera, es una representación de sí misma centrada en Dios para autorizar la
validez de su Reforma.
Poco después de la carta a su sobrina María de Bautista, la Madre Fundadora
decide escribir al Padre Juan Bautista Rubeo, general de los carmelitas en Roma. En esta
carta Santa Teresa explica los eventos ocurridos en Sevilla volviendo a dar uso de este
cuidado mostrado en las Fundaciones y que se ve engrandecido por ser una carta
expresamente dirigida al general de los carmelitas. Santa Teresa repite en numerosas
ocasiones expresiones del tipo “y de no dar a vuestra señoría ningún disgusto”, o “[no]
intención de enojar a vuestra señoría” (840), en las que Teresa asume una estrategia de
pleno respeto hacia el general de los carmelitas, precaviéndo originar más polémica

25

Santa Teresa se refiere a María de San José, priora del convento de Sevilla, una de las
hermanas a las cuales Santa Teresa le tenía más estima.

99

contra su persona. En la carta, trata temas sobre las fundaciones en Sevilla “que son tres:
en Beas y en Caravaca y aquí” (839), así, la Madre Fundadora está explicándole a su
superior un momento delicado en su proceso fundador. El punto climático de esta carta
está situado hacia la mitad, cuando Teresa argumenta:
Mas mire vuestra señoría, que es de hijos errar, y de los padres perdonar y no
mirar sus faltas. Por amor a Nuestro Señor suplico a vuestra señoría me haga esa
merced. Mire que para muchas conviene, que quizá no las entiende vuestra
señoría allá como yo que estoy acá; y que, aunque las mujeres no somos buenas
para consejo, que alguna vez acertamos. Yo no entiendo qué daño puede venir de
aquí; y como digo, provechos puede haber muchos, y ninguno entiendo que haya
en admitir vuestra señoría a los que se echarían de muy buena gana a sus pies, si
estuvieran presentes, pues Dios no deja de perdona; y que se entienda que gusta
vuestra señoría de que la reforma se haga por súbdito e hijo suyo, y que a trueco
de esto, gusta de perdonarle (Carta XCI 840).
Santa Teresa vuelve a mencionar los errores típicos de los humanos, que se refieren a los
que ella y sus hermanos y hermanas descalzos podrían haber cometido en el proceso de la
Reforma. Ruega perdón para todos y lo hace de una manera particular: le ofrece su
consejo, pero poniendo a la mujer por debajo del hombre. Consciente de lo que está
aconteciendo respecto a las fundaciones en Sevilla capital y la provincia, Teresa utiliza
un tópico que podríamos calificar de humildad expresando con cuidado lo que siente.
Asume así un posicionamiento inferior de la mujer respecto al hombre. Teniendo en
consideración que Teresa era una mujer con un fuerte carácter y personalidad, aquí se
puede ver que su estrategia es complacer al General de los Carmelitas y fundamenta este
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mecanismo reafirmando que él está por encima de ella en todo supuesto. Una vez más
Santa Teresa está dando una representación de sí misma, ya que, tras todos los años que
estuvo trabajando en la Reforma de los Carmelitas Descalzos, bien puede pensar que su
entendimiento no es inferior al de los hombres. A fin de cuentas, la Madre Teresa, al
igual que Teresa de Cartagena y Sor María de Santo Domingo, resume sus estrategias de
legitimación a la voluntad de Dios, afirmando que Dios está continuamente perdonando y
aceptando los pecados y errores de sus súbditos. También resume estas estrategias a sus
sentimientos, por su “falta de intelecto” y, por lo tanto, de cualquier intención de hacer el
mal. De la misma manera, el general de los carmelitas debería seguir el ejemplo de Dios
en lo que concierne al polémico caso de las fundaciones sevillanas y perdonarlas por los
errores que hayan podido cometer.
La persecución contra Santa Teresa no cesó hasta su muerte. Incluso se consideró
el mandarla a las Américas como priora de un convento para disipar diferentes altercados
a finales de la década de 1570, como afirma Llamas Martínez. La actuación del clérigo
delator en 1576 abrió de nuevo la puerta a demás acusaciones contra la vida y reforma de
la Madre Santa y fue durante los primeros meses de 1577 cuando Santa Teresa compone
en su totalidad en libro de Las moradas, en el que utiliza diversas estrategias para
defenderse de sus enemigos, pero siempre recurre a Dios para legitimar su vida interior y
luchar contra cualquier tipo de acusación que tuviera que afrontar. Recurrir a Dios
implica que es él quien tiene la última palabra, como vimos en el caso de Teresa de
Cartagena. Hay que tener el cuenta el contexto en el que Santa Teresa escribió su obra,
que como ella misma afirma, no le dio tiempo a revisar (Weber 100):
The Interior Castle (Las Moradas) was written in 1577, during a particularly
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difficult period in Teresa’s life. The Seville foundation had provoked even greater
local hostility than usual. María del Corro, a disgruntled nun, denounced the
prioress, Teresa, and her confessor Gracián to the Inquisition, accusing them
of immoral conduct and illuminism. Although the Inquisition dismissed the
case, Teresa underwent rigorous examination (…) At the same time, in the
acrimonious struggle between Calced and Discalced the latter were rapidly losing
ground. Teresa’s reform, forbade further foundations, and orders her reclusion in
the Toledo convent (Weber 99)
Si miramos la introducción de Las moradas, se pueden observar las estrategias que
Teresa utiliza al final de su vida para autorizarse frente a todos los ataques y polémicas
promovidas por sus detractores. Todo lo recalcado por Weber condicionó la composición
de Las moradas, resulta en una obra maestra de experiencia mística, pero numerosas
imprecisiones se pueden observar como la falta de correspondencia entre “literal signifier
and allegorical signified” (97). De todas formas, en su alma como un castillo, Santa
Teresa expresará toda la experiencia mística que ha venido desarrollando en su vida, que
llevó a la Inquisición a asociarla con los alumbrados y a tener su alma poseída por el
demonio, ya que como vimos anteriormente con la cita de Llorca, esta vida contemplativa
de Teresa llevó a la Inquisición a pensar que Teresa era una mística ilusa y que había una
actuación pasiva de su alma para con su relación espiritual con Dios.
Quizá sea cuando Santa Teresa decidiera escribir Las moradas el momento en el
que su aislamiento producido en los ataques de sus detractores llegó a su punto álgido
dentro de su comunidad de carmelitas descalzas. Aunque siempre estuvo arropada por sus
hermanas, Santa Teresa se ve entonces más en peligro que nunca y el aislamiento y

102

tristeza que muestra en las cartas la llevó a escribir esta obra de vida interior. Por lo tanto,
también se puede observar cómo Santa Teresa se aísla para tratar de reconectarse con su
comunidad a través de su vida contemplativa. Son unas moradas interiores, que el alma
tiene que cumplir para llevar a cabo la unión con Dios. Ya el segundo título da una pista
de que todo lo que rodea a la obra está caracterizado por el retiro del mundo real: por una
parte, la vida interior de la autora, por otra, podemos afirmar, el aislamiento provocado
por sus detractores. Las primeras líneas de la introducción de este libro son reveladores
de lo que Santa Teresa está sintiendo y refuerzan su sentimiento de pena y aislamiento
utilizando una retórica cuidada, pero a su vez, su discurso está impregnado de
sentimientos que ella no puede evitar:
Pocas cosas que me ha mandado la obediencia se me han hecho tan dificultosas
como escribir ahora cosas de oración; lo uno, porque no me parece me da el Señor
el espíritu para hacerlo, ni deseo; lo otro, por tener la cabeza tres meses ha con un
ruido y flaqueza tan grande, que aun los negocios forzosos escribo con pena. (…)
porque no me ha dado el señor tanta virtud, que el pelear con la enfermedad
continua y con ocupaciones de muchas maneras, se pueda hacer sin contradicción
suya (Moradas, 383).
Se podría considerar que estas primeras palabras de Santa Teresa son un reflejo de lo que
su vida ha sido en sus últimos años: Santa Teresa está enferma, acorralada por sus
ocupaciones y con humildad, trata de recurrir a Dios para luchar contra estas
adversidades. La pena sigue estando presente en su discurso y, usando dicha pena, se
dirige a Dios para que se apiade de ella en estos momentos delicados. Con un propósito
claro: “estas monjas de estos monasterios de Nuestra Señora del Carmen tienen necesidad
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de quien algunas dudas de oración” (384), la Madre Fundadora no sólo se propone tratar
de disipar las dudas en la oración de sus hermanas, sino también trata de luchar contra los
que creyeron que su vida interior estaba acechada por la imagen del diablo. En su castillo
interno, explicará las fases que hay que seguir para llevar esta vida contemplativa
metaforizando su alma con un castillo de diamante. Puede ser que Santa Teresa siga
teniendo dudas sobre su prosa, su vida interior y sus relaciones con sus detractores, pero
el mero hecho de decidir escribir esta obra en el momento que la escribe para ilustrar y
dar modelo a otras monjas es revelador de las intenciones de Teresa: dar veracidad a su
experiencia. Además su alma ya no está asediada por el diablo, con la consecución de
esta obra, no duda de que estos pasos son los correctos para tener una unión mística con
Dios.
En esta obra, Santa Teresa deja a un lado todo lo relacionado con sus problemas y
su polémica y se centra en Dios: se centra en él para llevar a cabo su reconexión con la
comunidad. Las intenciones de la monja son del tipo: “De estas mercedes hace Nuestro
Señor al alma, porque como verdadera esposa, que ya está determinada a hacer en todo su
voluntad, le quiere dar alguna noticia de qué la ha de hacer y de sus grandezas”
(Moradas: Moradas Sextas, Capítulo X: 466). Lo que le interesa al alma es estar en
comunicación con Dios: se feminiza al alma, que está sometida a la voluntad de Dios, y
esto ayudará a sus hermanas y a ella misma a poder disipar sus dudas y reconciliarse con
Dios y a través de él, con su comunidad.
Una de las últimas propuestas que Santa Teresa hace está incluida en las Moradas
Séptimas, en el último capítulo de las mismas. A modo de epílogo de su obra de vida
interior declara lo siguiente:
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Verdad es que no en todas las moradas podéis entrar por vuestras fuerzas, aunque
os parezca las tenéis grandes, sino no os mete el mismo Señor del Castillo. Por
eso os aviso, que ninguna fuerza pongáis, si hallareis resistencia alguna; porque
enojaréis de manera que nunca os deje entrar en ellas. Es muy amigo de humildad.
(485)
Podríamos interpretar estas palabras como una propuesta estratégica en la que Santa
Teresa no sólo está hablando de cómo llegar a Dios, sino también de no involucrarse más
en temas político-religiosos para no volver a verse como punto de mira de la Inquisición.
Cuando haya resistencia, Santa Teresa propone sacar a relucir la humildad de cada una de
sus hermanas para no suscitar polémica. Esto también podría interpretarse, dada la
avanzada edad de Santa Teresa, en mi opinión, como una especie de modelo o ejemplo
para que las prioras de sus conventos supieran llevar sus instituciones con humildad y sin
oponer resistencia a posibles ataques para evitar procesos inquisitoriales.
En esta última parte del capítulo dedicada a Santa Teresa, he tratado de presentar
los problemas de Teresa con la Inquisición, con las acusaciones de María de Bautista que
llevaron a la Inquisición a acorralar a la Santa y con el clérigo delator, a la vez que tratar
de observar sus estrategias de autodefensa en diversas obras compuestas por la monja
para poder legitimar su autodefensa. En el caso de Santa Teresa y sus hermanas, podemos
encontrar más paralelo con la proposición de Stephanie Kirk del miedo a la comunidad
femenina. Santa Teresa y otras hermanas suyas prioras de conventos, como la
mencionada María de San José, tuvieron mayor importancia y poder dentro de los
carmelitas descalzos. Por lo tanto, todos estos procesos contra Santa Teresa podrían haber
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estado dirigidos a luchar contra ese miedo de que la comunidad femenina dentro de la
orden tomara demasiado poder y desafiara el poder de los hombres.
Santa Teresa moriría cinco años después de la composición de Las moradas,
dejando un legado de numerosas fundaciones de conventos por España y siendo muy
querida entre sus hermanas. Sin embargo, su obra, y muy especialmente su autobiografía,
siguieron siendo centro de la polémica y se llevaron a cabo diferentes investigaciones
sobre la validez de sus palabras hasta finales del siglo XVI.
2.4. Conclusión
Una cosa queda clara: nuestras tres religiosas tuvieron numerosos ataques de
diversos estamentos superiores en la Iglesia contra los que hubieron de luchar para
legitimar ya fuera su autoría, su reforma, su doctrina, sus trances o sus fundaciones. El
mero hecho de ser mujeres las posicionó directamente en el punto de mira de otros
estamentos de la Iglesia, dada una falta de legitimación a priori en un primer lugar. Sin
embargo, hemos observado cómo nuestras tres religiosas deciden luchar por su
empoderamiento dependiendo del tipo de acusaciones de las que fueron objeto. Las tres
responden, con distintas estrategias de retórica discursiva y de actuación, para poder
legitimarse y luchar contra un aislamiento impuesto siempre por sus detractores varones.
Ya sea con estrategias basadas en discursos de la humildad, la tristeza o la pena. Teresa
de Cartagena, María de Santo Domingo y Teresa de Ávila, las tres luchan contra este
aislamiento. Su máxima autorización tiene un importante punto en común, Dios, quien
les permite reconectar con su comunidad y acabar por empoderar su causa.
Las tres recurren a Dios como último mecanismo para poder llevar a cabo la
reconexión con su comunidad. De todas formas hay diferencias en el trato de Dios: para
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Teresa de Cartagena es su consuelo y mecanismo para legitimar su obra, ya que Dios
decide si las mujeres tienen la habilidad de escribir, no los hombres. Sor María de Santo
Domingo se presenta como la portavoz de Dios en la tierra y usa la palabra revelada para
poder defender su caso. Teresa de Ávila comparte la idea de Teresa de Cartagena
respecto al Dios omnipotente, sin embargo, también utiliza a Dios como un receptor de su
pena que le acabará dando consuelo: lo plasma todo con obediencia y, en algunas
ocasiones, tristeza.

CAPÍTULO 3
COMUNIDAD INTELECTUAL: RELIGIOSAS Y PERSONAJES BÍBLICOS
FEMENINOS: CONOCIMIENTO BÍBLICO Y MODELOS DE CONDUCTA
El conocimiento de las escrituras que tienen los miembros de la Iglesia Católica
se actualiza constantemente a través de los sacramentos y la oración, cuando no también
de la enseñanza y el estudio (Vigil 215). Este hecho es relevante siempre y cuando la
persona en cuestión tenga la capacidad de leer, como en los casos de nuestras Teresa de
Cartagena y Santa Teresa de Ávila. En el caso de Sor María, el conocimiento de la Biblia
se reduce al que haya podido obtener mediante la participación en los oficios o en la
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privacidad de sus confesiones con Diego de Vitoria y Antonio de la Peña. La iconografía
también tiene un papel fundamental, ya que podría haber adquirido conocimiento al
observar imágenes en la iglesia. mero hecho de escuchar, ya sea en misa, o en la
privacidad de sus confesiones con Diego de Vitoria. La importancia del saber transmitido
oralmente es fundamental para las mujeres de la época.
Es precisamente este conocimiento sobre la Biblia el que sirve como primera
estrategia de reconexión de las mujeres frente al aislamiento que se ha tratado en el
primer capítulo. El primer tipo de alianza que voy a analizar es esta referencia a
personajes bíblicos femeninos, una alianza que las mujeres establecen en su comunidad
espiritual o imaginaria. Utilizando las figuras de sus santas que les permiten empoderarse,
las religiosas tratan de establecer una red de conexiones que les permitan responder a
diversos ataques de sus detractores. Las dos santas más citadasson María Magdalena y la
Judith del Antiguo Testamento que salvó al pueblo de Israel al cortar la cabeza de
Holofernes. En algunas ocasiones, se utiliza el pasaje bíblico para comparar sus
situaciones con eventos ocurridos a estas mujeres, pero enotros casos, se refieren
directamente a las santas, con vocativos directos, hablan con ellas y se confortan
observando que finalmente fueron salvadas. Por lo tanto, su conocimiento de la Biblia les
sirve para crear una red metafórica de conexiones y, formar una alianza fuerte con las
santas, que les permite luchar contra el aislamiento impuesto por sus detractores.
Este conocimiento bíblico lo van a mostrar nuestras tres autoras, Teresa de
Cartagena, María de Santo Domingo y Teresa de Ávila, ya sea a lo largo de sus obras, o
en documentos que hayan sobrevivido sobre sus actividades dentro de sus respectivas
comunidades. Particularmente interesante es el uso que estas autoras hacen de la figura de
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personajes bíblicos femeninos en la representación general de su obra. La incorporación
de estas mujeres no es ni arbitraria ni inocente, ya que sirven como herramientas para
empoderarse y luchar contra la clase masculina dominante que, dentro de la Iglesia, bien
las persigue por motivos de reforma religiosa o bien ya las acusa de no tener la habilidad
ni la autoridad de escribir. Asimismo, tratarán de utilizar la imagen de estas figuras
bíblicas femeninas como modelos de conducta y así crear su propio modelo, es decir, al
auto-compararse con estas mujeres, están tratando de buscar un referente externo que
pueda ayudarlas a crear su propio ejemplo para otras mujeres que en el futuro se puedan
ver en una situación parecida. Por lo tanto, el uso de estas imágenes bíblicas es una
significativa estrategia de conexión simbólica que las religiosas usan para empoderarse
frente a una clase masculina que las ataca y aísla y, a su vez, para crear un ejemplo para
otras mujeres que se puedan encontrar en la misma situación que ellas mismas: “Saints
were the paradigms, the exemplars or ideal models” (Petroff Consolation of the Blessed
1). Dado que los mecanismos que estas tres mujeres utilizan para compararse con las
santas son bastante similares se puede hablar de la existencia de una comunidad
simbólica y espiritual entre ellas.
Es significativo que no sea hasta el siglo XV que haya en España obra conservada
de escritoras, con figuras como Doña Leonor López de Córdoba, Isabel de Villena,
Florencia Pinar, Constanza de Castilla o la propia Teresa de Cartagena. En otros países
europeos, ya sea Alemania, Italia, Francia, o Inglaterra, escritos de mujeres (firmados por
ellas o transcritos por su confesor) se habían venido produciendo desde siglos atrás y se
pueden fechar entre las más antiguas a la alemana Hildegarda de Bingen (1090-1179).
Los mecanismos de comparación con figuras bíblicas femeninas son comunes entre las
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escritoras medievales. La propia Hildegarda de Bingen se compara con Judith y más
adelante, la posteriormente canonizada Catalina de Siena hace lo propio con María
Magdalena.26 La devoción por santas fue extremadamente popular durante el medievo,
incluso mayor que la devoción por la Virgen María, según documentan Caroline Bynum
en Jesus as Mother y Rebeca Sanmartín en su estudio sobre Sor María
De entre todas estas santas, es precisamente María Magdalena la figura bíblica
predilecta de estas mujeres medievales europeas ya que sirve como mecanismo de
consuelo, comparación y legitimación. La santa arrepentida resulta ser un ejemplo para el
resto de las mujeres, puesto que tras su vida pecaminosa, Cristo perdona a María
Magdalena y tiene un sitio privilegiado junto a Dios en el Paraíso. Estas escritoras
medievales se interesarán por la Magdalena, sobre todo la que está al pie de la cruz
(Sanmartín 187).
Rebeca Sanmartín explica cómo las visionarias simpatizan con la Magdalena que
vive en el desierto por “constituirse en modelo de ayuno (…) y de predicación elocuente”
(188). Las visionarias encontrarían en la Magdalena la compañera perfecta para justificar
sus comportamientos cuando se vieron acorraladas por la Iglesia. Es Caroline Bynum, en
su libro Jesus as Mother, la primera que presenta las primeras referencias e
identificaciones de religiosas, arrepentidas y ermitañas con María Magdalena. Bynum
destaca la construcción de conventos dedicados a la santa arrepentida ya en los siglos XII
y XIII, lo cual incrementó su devoción por parte de las mujeres.

26

Vease Rebeca de Sanmartín: La representación de las místicas: Sor María de Santo Domingo
en su contexto europeo en el que trae a colación estas comparaciones de las escritoras medievales.
Sanmartín realiza un análisis sobre estas referencias a santas basado en los estudios de otros
expertos en mujeres medievales en Europa con un mecanismo similar de identificación de las
mujeres con santas: de entre estas figuras religiosas destaca a la Magdalena y la propia Virgen
María.
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Esta devoción a las santas medievales a través del culto en las iglesias y las
narraciones hagiográficas fue lo que llevó a estas mujeres a representarlas en sus escritos:
Hagiography, the technical term for saints’ lives, is the verbal expression of the
cult of the saints. What the hagiographer sets out to do is to compose a portrait
which can provide ethical instruction and inspiration (…) There were timehonored conventions which determined the narrative structure of a saint’s life, and
once the process of canonization had been brought under Papal control in the
twelfth century, certain kinds of evidence, necessary for the proof of sanctity, had
to be included in this traditional structure (Petroff 1)
Elizabeth Petroff en su libro fundacional sobre el estudio de la mujer y las vidas de santas
en la tradición medieval incluye diferentes mujeres que no solo representan la vida de
estas santas en sus obras sino que sus confesores, al escribir estas hagiografías, también
tratan de encontrar la santidad en estas mujeres. De entre ellas destaca a Gherardesca de
Pisa, Santa Humildad de Florencia, Margarita de Faenza y Aldobrandesca de Siena.
Siglos más tarde, en España nuestras tres religiosas también utilizarán a las
mismas figuras sagradas como puntos de referencia en sus escritos, como veremos con
los casos de Sor María y Santa Teresa. Además, mujeres como María de Ajofrín serán
representadas hagiográficamente por sus confesores al componer la obra de la beata
toledana. Teresa de Cartagena desarrollará esta devoción e identificación con la figura de
Judith y, poco a poco, estas figuras sagradas servirán a muchos autores para justificar su
actividad literaria. Como nos recuerda Nina Scott: “A tactic common to many early
women writers was to cite an extensive list of illustrious women of the past in order to
justify their own literary activity, often perceived by both them and their reading public
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as forbidden or aberrant” (206). Pero esta práctica no solo estaba reducida a las mujeres;
por ejemplo, en el Siglo de Oro llegó un punto en que la figura de la Magdalena y otros
santos arrepentidos fue tan popular que incluso escritores varones utilizaban su imagen
como mecanismo de conversión y perdón: Lope de Vega, Francisco Quevedo, el Marqués
de Berlanga, e incluso Fray Diego de Hojeda en Perú representan la figura de la
Magdalena en su poesía (Davis)27. De todas formas, las mujeres siempre utilizan a la
Magdalena como un modelo de conversión, una figura de consuelo y una estrategia para
legitimarse usando a la santa como ejemplo. Los hombres utilizaban a la santa
arrepentida como mero elemento hagiográfico y en algunos casos, como el de Lope de
Vega, como ejemplo de conversión para llevar a cabo la formulación de su propio
arrepentimiento.
Este movimiento de citar a figuras sagradas para justificar actividades literarias no
es nuevo en la literatura española: las largas enumeraciones de personajes es un recurso
muy habitual en la escritura del siglo XV. Ya el Marqués de Santillana nos otorga un
elenco de figuras sagradas sobre el amor cortés en su Triunphete de amor.28 Sor Juana
Inés de la Cruz también usó esta estrategia, otorgándole un sentido parecido al del
Marqués de Santillana, en su “La respuesta a Sor Filotea” en la que “Sor Juana cited a
total of forty two women’s names, women she considered exemplary for reasons
important to her. She also left out names that are surprising in their omission” (Scott
P.J. Powers (1956) en su artículo sobre “Las lágrimas de la Magdalena” de Lope de Vega,
poema incluido en Rimas Sacras, analiza el sub-género “lachrymose poetry” en el cual enfatiza la
producción poética de todos estos escritores masculinos en los que los tres santos pecadores; San
Pablo, San Pedro y sobre todo María Magdalena; lloran y sus lágrimas son la marca performativa
de su arrepentimiento.
28
En su obra el Marqués de Santillana menciona una serie de figuras míticas masculinas de la
antigüedad que han sido heridos de amor por mujeres con la intención de explicar también su
herida de amor. Algunas de estas figuras con las que compara su amor son Sansón, César,
Octavio, Penélope, Dalila o Dido entre otras muchas.
27
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206)29. De todas formas, tanto el Marqués de Santillana como Sor Juana enumeraban
nombres de personajes famosos en situaciones parecidas que ocurrieron en el pasado.
Nuestras tres religiosas darán un paso más e invocarán a las santas como modelos con los
que identificarse y ejemplos para futuros lectores.
Volviendo a nuestras tres religiosas, no solo se centrarán en la Magdalena, sino
que dos de nuestras mujeres también invocarán a Judith, mostrando interés en los escritos
del Antiguo Testamento. Como bien nos recuerda Surtz: “The nuns lacked role models
for female authors, yet they had paradigms of female strength and authority in examples
of Judith, the Virgin Mary, and Mary Magadalene” (129), idea que refuerza la propuesta
por Bynum en su Jesus as Mother, ya que las santas incrementaron su popularidad en el
culto durante la Edad Media: “devotion to female saints increased also. For example,
many twelfth and thirteen-century churches were dedicated to Mary Magdalene, patron of
hermits and repentant sinners (…) and apostle of apostles” (137). Rebeca Sanmartín,
parafraseando a Bynum, trata de establecer esta relación del culto a la Magdalena con el
beneficio que las visionarias obtienen de la santa arrepentida:
La Virgen María no fue la única figura femenina que incrementó su popularidad
en la Edad Media, como nos recuerda Bynum (1982: 137). La devoción por las
mujeres santas aumentó paralelamente, sobre todo por una de las que
supuestamente acompañó a Jesús en los últimos momentos de su vida (…) y
es que serán precisamente las místicas quienes se centren en la figura de María
Magdalena (186).

29

Citando a Nina Scott en la lista de mujeres que enumera Sor Juana: “First come the women of
the Old Testament, then those of Antiquity, the New Testament, the early Christian Church,
several medieval women, and finally those who are closer to her own era” (207).
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Por lo tanto, a esta devoción que presenta Bynum sobre las santas hay que añadirle la
noción de autoridad y fortaleza que estas santas y la Virgen María otorgan a las mujeres.
Así, veremos la identificación de nuestras religiosas con Judith y María Magdalena.
Caroline Bynum, al igual que más adelante Sanmartín Bastida, destacan la importancia
del culto a estas figuras bíblicas femeninas, a las cuales muestran gran devoción. Las
mujeres religiosas en el final del medievo y principios de la temprana modernidad tenían
un gran conocimiento sobre las vidas de santos y el catecismo. Este conocimiento podía
ser adquirido a través de la lectura (en el caso de las que sabían leer) y, en la mayoría de
los casos, asistiendo a misa, escuchando al sacerdote y, a su vez, observando las
representaciones iconográficas de los/as santos/as, Cristo y la Virgen en las iglesias
donde asistían a misa o en los conventos donde residían. Mercedes Alcalá remarca la
importancia de estas representaciones iconográficas en su artículo sobre el significado del
arte en las Vidas de estas monjas y en cómo su conocimiento de la Biblia también era
adquirido por este componente visual presente en las iglesias y conventos que las
religiosas vivían o frecuentaban:
La condición de las mujeres y de las religiosas escritoras determinaba, por un
lado, las habituales restricciones de acceso a los saberes teológicos (…) es
importante señalar el carácter eminentemente visual de una época en la que la
escritura no es, ni mucho menos, el medio mayoritario por el que se transmiten el
saber, las creencias y los conocimientos dado que el analfabetismo es casi la
norma en el caso de las clases populares y de las mujeres. El arte será el espacio
donde se expresen y formulen las ambiciones, ideología, estrategias y doctrina
religiosa (381)
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En primer lugar, Teresa de Cartagena citará a Judith en la Admiraçión operum
Dey para legitimarse como escritora tras la acusación de plagio por parte de la Inquisición
al publicar la Arboleda de los enfermos. En la Admiraçión, Teresa de Cartagena se
referirá a la guerrera Judith que cortó la cabeza del general de sus enemigos, tratando de
hacer comparaciones entre la espada de Judith y la pluma con la que ella misma escribe.
En ambos casos, una herramienta que, hasta la fecha, había sido puramente masculina (la
espada y la pluma) son los mecanismos por los que ambas mujeres se legitiman respecto
a un público meramente masculino, como analiza Surtz (22)
Ya entrados en el siglo XVI, María de Santo Domingo será atacada por sus
detractores con la figura de María, la pecadora, que utilizaba hermosas túnicas de seda al
igual que Sor María. Los detractores de Sor María intentarán deslegitimarla acusándola
de llevar un tipo de vida lujoso, como la pecadora en relación al uso de ropajes lujosos, o
por mostrar ostentación al trasladarse de un lugar a otro a lomos de un burro. Diego de
Vitoria, nos recordará de la existencia de María Egipciaca, mujer que decidió llevar una
vida de tal austeridad, cuyas vigilias pudieron durar más de treinta años30. En
contraposición, María de Santo Domingo utilizará a la María Magdalena de los
Evangelios para autorizarse y defender la autoridad de sus raptos místicos tan
extremadamente acusados por sus detractores. Lo visual, en el caso de Sor María, es de
vital importancia dada su condición de analfabeta. Todo su conocimiento sobre la
Magdalena que muestra en sus raptos, en los cuales recrea pasajes del evangelio en los
que la Magdalena está presente, pudo haber sido adquirido tanto de manera oral,

30

La leyenda de la Magdalena después de la vida de Cristo fue creada sobre el personaje bíblico
de María Magdalena que se retiró en una cueva en Saint Baume, tras haber viajado en barca por
el Mediterráneo huyendo de las persecuciones desde Tierra Santa.
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asistiendo a misa o de manera visual, al observar esculturas o frescos que podían estar
representados en las paredes de los conventos en los que vivió.
Finalmente, las dos figuras bíblicas se verán reflejadas en la vida de Santa Teresa.
Por un lado, la de Judith de manera póstuma, al intentar sus seguidores, elevar a Santa
Teresa como co-patrona de España y por otro lado, Santa Teresa afirmará sentir una
envidia sana respecto a María Magdalena, ya que, la santa tuvo una posición privilegiada
en la vida de Cristo. Su intención es tener la misma experiencia que la santa, es decir,
verse a sí misma al lado del altísimo, aunque finalmente fue incapaz de conseguir este
propósito en vida. Seguramente Santa Teresa también tenía acceso a numerosas
representaciones iconográficas de la Magdalena en los conventos en los que vivió. Por lo
tanto, no es de extrañar que su conocimiento sobre la santa arrepentida no se redujera
meramente a lo que leyó en la Biblia, sino que también tuviera una imagen en su mente
de la Magdalena tras observar estas pinturas y/o esculturas.
3.1. Personajes bíblicos y no bíblicos: Santa María Magdalena, María Egipciaca y
Judith
Antes de entrar a analizar la relación intelectual que nuestras tres religiosas
poseen con estos personajes, lo primero que debemos hacer es exponer quiénes fueron
estas mujeres y cómo se las representa en la Biblia. En el caso de Judith, la explicación
viene recogida en el Libro de Judith del el Antiguo Testamento. Este libro es un antiguo
libro hebreo anónimo, considerado más adelante como apócrifo por el judaísmo, e incluso
excluido de su libro sagrado, pero que tiene mejor suerte en la Iglesia católica que lo
incluye en el Antiguo Testamento reconocido por el Concilio de Trento (Vanhoozer
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98).31 Sin embargo, el caso de María Magdalena es mucho más complejo, ya que existen
cuatro mujeres en la Biblia que pueden referirse a la figura de la Magdalena, del mismo
modo que dos figuras no bíblicas que están relacionadas con su leyenda. Por lo tanto,
primero explicaré el intrincado caso de la Magdalena, ya sea tomando las referencias de
los Evangelios o explicando su historia después de la muerte de Cristo. Más adelante
expondré la situación de la Judith del Antiguo Testamento.
En cuanto a la Magdalena bíblica, hay varias mujeres que pueden asociarse a
María Magdalena. Podría ser la mujer adúltera (Lucas 7.37-50); o la María de Betania
que agradece a Jesucristo por haber resucitado a su hermano Lázaro; o también la mujer
que está presente en el Via Crucis, que llora a los pies de Cristo y que el Domingo de
Resurrección es la elegida para desvelar las noticias que Cristo ha resucitado.
Los cuatro Evangelios de Juan, Lucas, Marcos y Mateo mencionan a tres mujeres
que se refieren a la figura de la pecadora arrepentida, que es la imagen que la Iglesia
católica ha tratado de dar sobre la santa. La ambigüedad respecto a su persona se
intensifica tras el papado de Gregorio el Grande (540-604), durante el cual las tres marías
se fusionan en una. La referencia bíblica más clara entre las tres mencionadas es la mujer
que está al pie de la cruz. Marcos 15.45-47, Mateo 27.55-56 y Juan 19.25 mencionan a la
Magdalena que está presente antes, durante y después de la crucifixión de Cristo
acompañando en todo momento a la Virgen María y a San Juan. Consecuentemente, ésta
fue la mujer elegida para revelar las noticias de la resurrección de Cristo de acuerdo con
Marcos 16.1-5, Mateo 28.1-5, Juan 20.1-2 y Lucas 24.1-10. María Magdalena, según los
Evangelios, se dirige al sepulcro con la intención de ungir el cuerpo de Cristo y descubre

31

Mientras que otras iglesias cristianas ortodoxas han reconocido el Libro de Judit dentro del
canon religioso, la Iglesia Protestante decide no incluirlo al igual que el Judaísmo.
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que su cuerpo ha desaparecido, simplemente encontrando la sábana que le cubría. Tras
este acontecimiento se dirige a San Juan y a San Pedro para informarles sobre este hecho,
que ambos santos se muestran reacios a creer. Más tarde, Cristo se le aparecerá a la
Magdalena llorando por la negativa de los dos santos, para comunicarle que ha
resucitado, pronunciando su famoso Noli me tangere, cuando la Magdalena trata de
tocarle incrédula ante lo que está viviendo (Juan 20.17).
A partir de esta imagen más autorizada de María Magdalena, las otras dos
versiones de su existencia pueden haberse basado en esta referencia. Por un lado,
podemos hablar de la Magdalena identificada con María de Betania, que aparece en tres
situaciones diferentes en la Biblia. María de Betania es la hermana de Lázaro y Marta,
que llora a los pies de Cristo, conectando con la Magdalena que llora a los pies de Cristo
en la crucifixión. La primera referencia bíblica a María de Betania nos la da Lucas 10.3842 en el primer viaje de Jesús a Galilea. Jesús se queda en casa de Marta, hermana de
María: mientras Marta se preocupa en tener todo bajo control en su casa, María se sienta
a los pies de Cristo y escucha sus palabras y sus historias. La segunda referencia está en
Juan 11.1-44 y 12.1-8 en los que se narra la muerte de Lázaro, hermano de María y
Marta. María empieza a llorar a los pies de Cristo, ante lo cual éste, conmovido por las
lágrimas, responde rompiendo a llorar también y pidiendo que se le lleve a la tumba de
Lázaro. Allí, Jesús resucita a Lázaro en un momento en el que las dos hermanas no
pueden creer lo que está aconteciendo. La tercera referencia a esta mujer nos la vuelve a
relatar Juan (12.3) que menciona la cena en Betania. Éste es el momento en el que María,
mostrando su devoción por Dios, unge los pies de Cristo con un perfume que lleva en un
jarro y posteriormente los seca con su pelo.
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Por otro lado, a veces se produce una ambigüedad entre la María de Betania y la
pecadora presente en los Evangelios de Lucas y Juan. Lucas 7.37-50 nos relata la historia
de una mujer anónima y adúltera en la casa de Simón el Fariseo en Galilea. La conexión
con María de Betania se intensifica, ya que esta mujer también lleva un jarro con un rico
perfume y va vestida con ostentosas túnicas de seda. Juan 8.3-11 nos presenta a una
mujer a la cual Cristo salva de ser lapidada, y como consecuencia y agradecimiento, llora
a los pues de Cristo convirtiéndose en la pecadora arrepentida. Para suscitar un poco más
esta confusión entre la María de Betania y la pecadora, Mateo 26.7 alude a una mujer
anónima en Betania también. Esta mujer pecadora es la que ha de ser tomada como
ejemplo para otros pecadores que tengan la intención de arrepentirse, ya que si ella pudo
ser aceptada y salvada por Cristo, el resto de la humanidad también tendría esta
oportunidad. No es de extrañar que haya habido confusión entre la Magdalena de la cruz,
la María de Betania y la mujer anónima a lo largo de la historia, ya que comparten
características específicas, siendo la más importante que las tres lloran a los pies de
Cristo. Además, su imagen y su ambigua historia llevará a escritores, pintores y
escultores a representarla en su obra, teniendo como punto central en su gran mayoría, su
marca performativa de arrepentimiento, es decir, sus lágrimas. Ya en el siglo XVI, Pedro
de Chávez, en su Libro de la vida y conversión de la Magdalena reflexiona sobre la
ambigüedad de estas tres representaciones bíblicas:
Paresciome tomar el parescer destos con los quales parece conformarse más la
yglesia, teniendo que es una la Magdalena, y no muchas, salva la reverencia de
los doctores que tienen lo contrario: la opinión de los quales dixe que ponían
confusión al que la leyesse, no porque vaya contra la escriptura sagrada, sino
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porque es variable. Empero si alguno quisiere ver juntamente esta materia,
hallarla ha en un tratadico que se llama Sinphonia evangelistarum, de Lázaro,
María, y Martha, que quiere dezir concordancia de los evangelistas, acerca de lo
que cuentan destos tres hermanos, en el qual pretende el autor de él excusar a
Jacobo y Fabro, que escribió un libro intitulado de tres Magdalenas, el qual fue
reprovado, y no permitido se publiasse… Yo mpero viendo haver sido reprovado
porque en alguna manera paresce ser contrario a lo que la yglesia muestra tener, a
la qual doctores, y discípulos, sabios e ignorantes havemos de seguir, y creer
(Segunda parte, Cap. II).
Pedro de Chaves problematiza ya en el siglo XVI la ambigüedad de la representación de
la santa. Marguerita Morreale, en su estudio sobre la oda “De la Magdalena” de Fray Luis
de León nos ayuda a distinguir la ambigüedad entre las tres marías y, además, trata de
razonar la asociación entre María de Betania y la mujer adúltera afirmando que las dos
contenían un frasco con un ungüento y lavaron los pies de Cristo con sus lágrimas
secándolos con sus cabellos que también que también poseían poderes curativos.
Además de las tres marías de los Evangelios, existen dos historias no bíblicas que
pueden atribuirse a la figura de la Magdalena y su conversión. Estas dos historias fueron
muy famosas en el medievo y nos relatan respectivamente una la vida de María
Magdalena después de la muerte de Cristo y la vida de María Egipciaca.32 La historia de
María Egipciaca nos cuenta la leyenda de una mujer que deambula por el desierto sin
saber qué hacer con su vida. Después, decide abandonar el desierto y empezar una vida
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La historia de María Egipciaca aparece por primera vez en la literatura española en un poema
hagiográfico compuesto en el siglo XII titulado Vida de santa María Egipciaca. Este poema
contiene 1451 pareados y esta asociado con el mester de clerecía. Es una adaptación de la obra
francesa Vie de Sainte Marie L’Ecyptienne.
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asceta y contemplativa tras abandonar una vida de prostitución. En el desierto, María
Egipciaca vive austeramente y su leyenda cuenta que sus ayunos eran extremos hasta el
punto de ingerir solamente tres pedazos de pan en treinta años. Esta historia hace clara
referencia a la mujer adúltera en casa de Simón el Fariseo en los Evangelios.
La otra María no bíblica parece una prolongación de María de Betania. Después
de la muerte de Cristo, esta otra María viaja a Provenza por el mar Mediterráneo
acompañada de sus hermanos Lázaro y Marta. La leyenda de esta María nos relata la
historia de una mujer que ha llevado una vida espiritual y termina sus días siendo una
especie de anacoreta en una cueva en una montaña en Saint-Baume. Se supone que
predicó y como consecuencia convirtió a numerosos paganos. Además, cierto número de
milagros se le han asignado por sus poderes curativos y levitaciones. Al final de su vida,
varios ángeles elevan su cuerpo hacia el cielo, convirtiéndose Saint-Baume en lugar de
peregrinaje incluso a día de hoy (Davis 39).
Todas estas marías se convirtieron en modelo literario y artístico alrededor de
Europa a lo largo del medievo y los siglos XVI y XVII. En literatura, su representación
da lugar a un sub-género literario llamado literatura lacrimal, en la que la poesía adquiere
especial importancia. Sus lágrimas se convierten en el centro de la imagen para
representar su devoción, arrepentimiento y conversión final. Entre la producción literaria
femenina, todas estas características resultan muy interesantes para las escritoras
medievales que toman a la Magdalena como la mujer arrepentida, la esposa de Cristo y
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un ejemplo a seguir para llevar una vida contemplativa (Sanmartín Bastida, 186-87)
realizando una lectura diegética de la Magdalena.33
El caso de Judith es menos ambiguo en términos de representación y no tan
popular en literatura como el caso de la Magdalena, a quien los escritores masculinos
también toman como referencia. Santa Judith, sin embargo, era mujer predilecta
únicamente para las mujeres, como así mostrarán Teresa de Cartagena y Santa Teresa. Su
historia es mucho más antigua que la de la Magdalena, pudiéndose haber escrito su libro
durante el siglo II a.C. La lengua original de este libro es desconocida y se debate si pudo
ser el griego o el hebreo.34 Este libro, anónimo, narra la historia de Judith durante la
guerra de Israel contra el ejército babilónico y contiene numerosos anacronismos
históricos. Sin embargo, lo que nos interesa para este capítulo es observar la condición, la
descripción y el espíritu combativo de esta mujer, que llevará a nuestras religiosas a
identificarse con ella para salir victoriosas delante de sus acusaciones, para mostrar su
propio empoderamiento y fuerza interior, y finalmente para mostrar, una vez más, su
conocimiento religioso sobre el Antiguo Testamento.
Judith, según su libro, es una viuda hebrea hija de Merari. Ella es descrita como
una mujer bella, enormemente patriótica y extremadamente devota, ya que gracias a su
confianza en Dios consigue llevar a su pueblo a la victoria. Como se mencionó
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Los escritos de Sor María también pasarán a formar parte de esta literatura lacrimal, ya que
describen el momento en el que la Magdalena llora por no haber sido creída por San Juan y San
Pedro.
34
La versión más antigua del libro puede ser una traducción del hebreo o compuesta directamente
en griego, que forma parte del Septuaginta: “La Biblia hebrea y la Biblia griega difieren en
múltiples aspectos (…) La Septuaginta incorpora la traducción de todos los libros incluidos en el
canon hebreo y, además, una serie de libros, unos traducidos y otros compuestos originalmente en
griego, como Sabiduría y 1-4 Macabeos, o transmitidos fundamentalmente en griego como Judit,
Tobit, Eclesiástico o Ben Sira, Baruc y Carta de Jeremías (Fernández Marcos y Spottorno DíazCaro 11).
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anteriormente, se encuentra durante la guerra entre el pueblo de Israel contra los
babilonios. Judith toma un papel activo en esta historia tras verse enfadada y
decepcionada con los combatientes de Israel que no son capaces de confiar en Dios para
librarse del pueblo que está tratando de conquistar. Judith se entera de que el general
enemigo Holofernes está enamorado de ella, por lo que decide cruzar las murallas de su
pueblo y bajar al asentamiento enemigo con su leal criada. Allí, Judith promete a
Holofernes que le dará información sobre los israelitas. Logra seducirlo y lo emborracha,
hasta el punto que cuando él no tiene manera de defenderse, empuña una espada y le
corta la cabeza. Judith vuelve a su pueblo con la cabeza del enemigo, como prueba y
símbolo de su victoria. A pesar de tener pretendientes, Judith se queda soltera y casta por
el resto de su vida, lo cual la convierte en un ejemplo para mujeres religiosas en el futuro.
Estas dos mujeres serán modelos de conducta para nuestras religiosas, que se
convierten a sí mismas en ejemplo para otras mujeres contemporáneas en el futuro. Del
mismo modo, al mostrar conocimientos detallados de la Biblia, también se habilitan para
sacar a relucir su nivel intelectual, que en el convento se centra, mayoritariamente, en el
estudio de la Biblia, formando, por lo tanto, una especie de comunidad intelectual entre
ellas mismas y estas figuras sagradas femeninas.
3.2. María Magdalena y Judith en la tradición medieval: arte y literatura
Antes de ahondar en el uso que nuestras religiosas hacen de María Magdalena y
Judith, es pertinente observar la tradición de estas dos figuras en la cultura medieval en
diferentes representaciones iconográficas, a la vez que en la forma por la cual otros
escritores y escritoras europeas representan sus vidas en literatura35. Como observamos
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Una breve introducción a esta traducción ya fue mencionada en los primeros párrafos de este
capítulo. Sin embargo, es necesario realizar un análisis mucho más exhaustivo de estas dos
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anteriormente, Caroline Bynum enfatiza el hecho de que el culto a figuras religiosas
femeninas en las iglesias no solo se redujo a la Virgen María. Otras representaciones
artísticas de santas empezaron a aparecer en conventos siendo la Magdalena la principal
figura representada en estas iglesias. La Judith del Antiguo Testamento tuvo también su
auge artístico y literario como bien nos relata Kathleen Llewellyn: “The story of Judith
proves to be a malleable narrative, capable of working to the specific literary, didactic,
and theological goals of the authors included in this study” (19). Empezaremos, pues,
observando el caso de la Magdalena para más adelante estudiar el caso de Judith en
detalle.
Peter Loewen y Robin Waugh argumentan las diferentes representaciones de la
Magdalena en la cultura del Medievo afirmando desde un principio que “the material in
the Gospel was continuously reshaped throughout the Middle Ages” (xvi). En su libro,
tratan de ver la tradición de la Magdalena en diferentes representaciones artísticas de la
época: literatura, sermones, pintura, escultura, música, etc. Además, como enfatiza
Caroline Bynum, muchas iglesias dedicaron su culto a María Magdalena y de la
experiencia que seguidores tuvieron en estos centros religiosas, las representaciones
artísticas surgieron. Asimismo, escritores y escritoras, como mencioné anteriormente,
vieron a la Magdalena como claro ejemplo de consuelo y arrepentimiento y la incluyeron
también en sus escritos como el perfecto ejemplo de la mujer arrepentida.
En el mundo del arte, María Magdalena también tiene su impacto. Joana Antunes
contribuye a la recepción plástica de María Magdalena con un artículo sobre su
representación desde principios del siglo XV hasta el siglo XVI en la que “Mary

representaciones en la cultura medieval para observar qué uso deciden otorgarles nuestras tres
religiosas a sus figuras bíblicas femeninas predilectas.
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Magdalene, penitent or ecstatic, (…) appears as a young and beautiful woman with long
flowing hair and body fully covered in fur” (116). En su análisis recuerda este tipo de
representación con esculturas del alemán Tilman Riemenschneider, una tablilla titulada
Miniatura con Santas y un capitel llamado Leyenda de María Egipciaca concluyendo que
en estas obras de arte “the wild Magdalene offers a glimpse of the path to salvation:
through a deep dive into the beatitude of wildness” (131). Heidi Hornik realiza un
análisis sobre las diferentes representaciones iconográficas de la Magdalena en la pintura
florentina del Renacimiento concluyendo que “the patterns of patronage, regional
influences, and religious reforms ‘secularized’ the visual portrayal of Mary Magdalene”
(75). En su análisis se centra en analizar las obras de la Magdalena renacentista de Pietro
Perugino (Magdalena), Tiziano (Santa María Magdalena penitente), Michele Tosini
(Santa María Magdalena), Caravaggio (María Magdalena), Artemisa Gentileschi (La
penitente María Magdalena) y Francesco Furini (Santa María Magdalena). Tras
examinar esta tradición en detalle cubriendo etapas del Renacimiento y el Manierismo
(1480-1640), Hornik afirma que “the conflicting roles of Mary Magdalene in art include
portrait subject, sensuous courtesan, wealthy aristocrat, and seducitive penitent” (92).
Diane Apostolos-Cappadona analiza la obra del Maestro de la Leyenda de María
Magdalena, pintor anónimo holandés que compuso trece cuadros distintos de María
Magdalena. Con un estilo puramente flamenco, recrea imágenes de la Magdalena con el
jarro lleno de perfume, o acompañada por Cristo como si fuera una madona, compuestos
con colores vivos y alegres (163-64). Susan Haskins también analiza estas obras tratando
de atribuir la apariencia física de la Magdalena con Maria de Burgundy. Este pequeño
recorrido sobre las representaciones iconográficas de la Magdalena durante el medievo en
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diferentes países europeos, con Italia a la cabeza, nos conduce a un auge de la inclusión
de su imagen en obras pictóricas y esculturas desde finales del siglo XV a principios del
siglo XVII, cuando pintores como el canónico Diego Velázquez también deciden recrear
pasajes bíblicos de la Magdalena , así en su cuadro Cristo en casa de María y Marta
(1637). En España, Mercedes Alcalá en su artículo “Así como lo pintan por acá:
iconografía contrarreformista en las Vidas de monjas” analiza la importancia de la
iconografía de santas en las vidas de las monjas. Lo visual para las monjas es de gran
importancia, ya que muchas de ellas aprendían sobre las vidas de santos y el catecismo en
la Iglesia, ya fuera escuchando al sacerdote u observando todas estas representaciones
iconográficas (esculturas o pinturas) en el convento.
Volviendo a las representaciones escritas, uno de los primeros usos de la
Magdalena en literatura nos viene de la Inglaterra del siglo XIII. 36 Marguerita Morreale
identifica una de las primeras referencias después de los Padres de la Iglesia en el escritor
anglosajón Beda: “el venerable Beda, quien acepta la identificación de María Magdalena
con María, la hermana de Lázaro. Citamos pues a Beda: (…) ‘Mariam videlicet
Magdalenam sororem Lazari, sicut Joannes narrat’” (193). En el territorio inglés, la
representación de María Magdalena en literatura perduró en el Medievo en “morality
plays”, sermones y fábulas. Una de las más famosas obras está incluida en el Digby
Cycle en la que el diablo tienta a María Magdalena a pecar (Bevington 706). Joanne
Findon reconoce que en las obras de la Magdalena del Digby Cycle, el espacio físico
tiene un papel fundamental en su desarrollo (247). Geoffrey Chaucer incluye a la
Magdalena en un poema de su prólogo a Legend of Good Women (1374-86). Este poema
Para un estudio completo de María Magdalena en Inglaterra véase: Helen Meredith Garth’s
Saint Mary-Magdalene in Mediaeval Literature (1950)
36
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es un sueño en el que Chaucer describe las leyendas de mujeres como Cleopatra, Dido y
María Magdalena. Gross afirma que “while Chaucer’s ‘Orygenes upon the Maudeleyne’
has never been resurrected from the archives, there is an anonymous verse complaint now
known as the Lamentation of Mary Magdalene (ca. 1460-80) (…) rooted in De Maria
Magdalena” (3-4). Robin Waugh analiza esta obra Lamentation of the Magdalene, obra
anonima escrita en verso, teniendo como objeto de estudio “the heart-in-a-box image” y
concluyendo que “Her Lamentation also consolidates the action of the traditional
removed and eaten-heart stories into an allegory of ideal communication and of
individual salvation” (241). Ya en los siglos XVI y XVII, las obras literarias que incluían
a María Magdalena en Inglaterra empezaron a ser más sofisticadas, y el clímax llegó en la
poesía metafísica de principios del XVII: “the new poetry on the Magdalene was
probably started by Robert Southwell and continued by Nicolas Breton, Gervase (Jarvis)
Markham and Thomas Robinson among others” (Powers 275), asimismo reconoce las
cortas contribuciones de Hebert, Beaumont y Vaughan.37 Uno de los grandes poemas de
principios del siglo XVII en Inglaterra lo compuso Richard Crashaw en el que la imagen
de la Magdalena no está presente y son sus lágrimas las que conducen todo el poema
(Warren 127).
En otros territorios europeos la figura de la Magdalena también fue también
extremadamente popular y escritores canónicos decidieron incluir su representación en su
literatura. En Alemania, una de sus principales representaciones fue “the didactic
program of some of these dramas, such as the Erlauer Osterpiel, Erlauer
Magdalenespiel, and Alfsfelder Passionsspiel” (Loewen 182) dado que los franciscanos
italianos se mudaron de Italia a la provincia alemana de Colonia y fundaron más de 180
37

It is Southwell who starts this “new” poetry with his Mary Magdalene’s Funeral Tears (1591).
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conventos. De acuerdo con Peter Loewen, el uso de la música y la poesía en estas obras
de teatro ayudaban a dibujar la conversión de la Magdalena (182). Igualmente, la
alemana Hildegarda de Bingen utilizará a la Magdalena. Como documenta Powers, hubo
un interés importante por las lágrimas de arrepentimiento de la Magdalena (y también de
San Pedro) ya entrado el siglo XVI en países como Italia y Francia:
it is generally acknowledged that the vogue of this type of poetry was started by
Luigi Tansillo with the Lagrime di San Pietro, (…) Erasmo de Valvasone
published his Lagrime di Santa Maria Magdalena, very probably inspired in
Tansillo’s poem (…) In Italy there works by Giuseppe Policreti, Giovani Ralli,
and later Grillo and Marino; in France works by Siméone-Guillame De la Roque,
Cesar Nostredame, Durant, Rémi de Beauvais, Pierre de Saint-Louys, and
Desmarets de Saint Sorlin” (274-75)
Centrándonos en España, la tradición de la Magdalena en el Medievo empieza en el siglo
IX con Quem Quaeritis or Visitatio Sepulchri, ciclo dramático encontrado en el
monasterio de Santo Domingo de Silos. Este ciclo cuenta la historia de la Magdalena
visitando el sepulcro cuando se dispone a lavar el cuerpo de Cristo. Además otras obras
más pequeñas como romances anónimos, glosas, villancicos y composiciones líricas de
corta extensión también incluyen a la santa arrepentida (Powers 274). La Vida de Santa
María Egipciaca, poema hagiográfico compuesto por José Ribera, es uno de los ejemplos
más significativos de la tradición de la Magdalena no bíblica tomando la vida de la
Magdalena y su decisión de convertirse en prostituto al dejar Alexandria (Deacon). En el
Libro de buen amor Juan Ruiz incluye a la santa arrepentida en la pelea de Don Carnal y
Doña Cuaresma para remarcar la idea de que la Iglesia puede perdonar a la santa a través
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de la contrición y el llanto: por contrición y llanto, la Santa Magdalena/quedó perdonada
de llanto y de pena” (Brey Mariño 208). Jordi Aladro en su introducción a el Libro de la
vida y conversión de la Magdalena de Pedro de Chaves (1549) destaca las cuatro partes
en las que está dividido el libro “pecado, conversión y penitencia, aprovechamiento y
perfección” (13) además de numerosas características de la sofisticada prosa del escritor
como la “defensa de la penitencia y la confesión” (15), el papel de la Magdalena como
“apóstol de los apóstoles (17) y “salir en defensa de todas las mujeres y exculparlas del
pecado de Eva” (21) realizando una apología completa de la santa arrepentida. La obra de
Pedro de Chaves es, de esta manera, una paráfrasis de los Evangelios, en la que la
Magdalena está definida bajo sus tres estados de contrición: la pecadora, la penitente y la
compañera de Jesús. El padre espiritual de Pedro de Chaves, Fray Luis de León, quien
contribuyó también a finales del siglo XVI a esta representación de la Magdalena en
poesía con su “Oda a la Madalena” eruditamente analizada por Marguerita Morreale en
contenido y estilo.
Esta admiración por la Magdalena en la poesía española del Siglo de Oro también
se extendió en la obra de diversos escritores de la época. Powers nombra a un variado
elenco de poetas que trataron el tema de la santa arrepentida en el Siglo de Oro: “In
Spain, writers on the theme included Malon de Chaide, the Marqués de Berlanga, Juan
Sedeño de Arévalo, Cristóbal de Mesa, Damián Álvarez, and, of course, Lope” (274).
Elizabeth Davis, ahondando en la cuestión, analiza esta recepción en la obra de Francisco
Quevedo Cristóbal de Mesa, Lope de Vega, el Marqués de Berlanga y nombra el caso de
Fray Diego de Hojeda y en la narrativa de Sor María de Santo Domingo (39-45)
concluyendo que en estas obras “re-visioning Mary Magdalene is proposition that reaches

129

beyond questions of biblical authority into larger cultural issues posed by sixteenth and
seventeenth century texts” (47). Cada uno de estos textos trata diferentes aspectos de la
vida de la Magdalena, ya su papel como compañera de Cristo, la mujer que llora o la
adúltera. Davis, en su análisis, estudia las diferentes posiciones de los autores respecto a
la santa arrepentida: Quevedo compuso una serie de sonetos en los que la imagen poética
de la Magdalena se basa en la María de Betania y la mujer adúltera en casa de Simón el
Fariseo. Cristóbal de Mesa escribió Valle de lágrimas y diversas rimas en 1604, en el que
María Magdalena adopta el papel de cortesana frívola y sibarita. El Marqués de Berlanga
critica duramente a la santa arrepentida en sus Lágrimas de la Magdalena (1613) en
donde es incapaz de perdonarla por su condición de prostituta. Finalmente, Fray Diego de
Hojeda, original de Sevilla, pero emigrado a Perú, compuso una épica titulada La
Christiada (1611), cuyo personaje principal es María Magdalena. Para terminar este
recorrido de la Magdalena en el Siglo de Oro español, Lope de Vega escribió un poema
largo dividido en octavas reales que está incluido en sus Rimas sacras, en el que utiliza la
Magdalena para expresar su propio arrepentimiento: “Tradition, then, presented Lope
with a subject which we may broadly call religious (a meditation on one of the more
spectacular conversions in scripture and a form (the long poem composed of royal
octaves). To this tradition Lope’s poem conforms completely” (Powers 280).
En el caso de las mujeres, ya hemos visto cómo la Magdalena se convierte en un
modelo de imitación. En su introducción a Consolation of the Blessed, Elizabeth Petroff
se refiere al caso de Catalina de Siena, que siguió el modelo de la Magdalena, pero a su
vez, se convirtió en santa y objeto de hagiografía, ya que su confesor Raimundo de Capua
compuso su biografía (3-4). Además, Sanmartín citando a Bynum y a Surtz problematiza
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más profundamente el tema de la Magdalena: “Bynum afirma que las mujeres medievales
les toman como modelo de abstinencia y penitencia a María Magdalena y de sabiduría y
unión estática a Catalina de Alejandría, y Surtz, como he comentado ya, muestra cómo
las religiosas españolas se proyectan en figuras del Antiguo Testamento” (106).
Entre las mujeres, en la Alemania del siglo XII “ Hildegard blends, as other
medieval writers did, the repentant sinner (Lk. 7:37-50) and Mary of Magdala (Mk. 16:9)
with Mary of Bethany. In two of the Expositiones, the magistra glosses Mary Magdalene
as peccatrix penitents. Letter 84R is distinctive from these other references, in that
Hildegard affirms the role of Mary Magdalene as a model for penitent laypeople”
(Kienzle 145). Las inglesas Christina Markyate y Juliana de Norwich también ambientan
el caso de la Magdalena de diferentes maneras. Markyate reconoce que “la Magdalena se
aparece en sueños a un clérigo que procuraba tentar a Christina” (Sanmartín 190),
mientras que Juliana de Norwich se sitúa al lado de la Magdalena en la Pasión de Cristo
(191). El auge de María Magdalena entre las mujeres medievales se ha de encontrar entre
los siglos XIV y XV. En su correspondencia con Raimundo de Capua, Catalina de Siena
(1347-1380) enfatiza la importancia de María Magdalena en su vida y al igual que más
adelante hará Sor María, la cual será un elemento perfecto para la justificación de sus
ayunos. Sanmartín Bastida afirma que “La mujer busca una aceptada y apropiada imagen
para defenderse: Sor María conoce a Santa Catalina y quiere imitar a María Magdalena”
(79). Christine de Pizan (1364-1430), en Francia, en su Ciudad de las damas se refiere a
la Magdalena como un ejemplo al que seguir (Maish 56). Finalmente, en El libro de
Margery Kempe, transcrito por su confesor, Margery Kempe (1373-1438) declara sus
pecados y manipula la leyenda de la Magdalena en su camino a la más alta perfección
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(Craymer 173) Además, su confesor considera a Margery Kempe como una continuación
de la Magdalena (Sanmartín 189). De la misma manera, Kempe justifica sus lágrimas
haciendo referencia a las lágrimas de la santa arrepentida para redimir sus pecados.
Hadewijch de Amberes también recordará a la Magdalena colocándola “dentro de los
veintinueve primeros de su lista de perfectos” (Sanmartín 188). Lucia de Narni,
contemporánea de Sor María, de la cual tuvo noticias (según Bilinkoff), cita a la
Magdalena para referirse a Cristo como si fuera su amante (Vida de Lucia de Narni 65).
En la península, las mujeres de finales del siglo XV y principios del siglo XVI
también mostrarán su estima por la santa arrepentida. Surtz y Sanmartín Bastida han
contribuido al análisis de la Magdalena en la obra de estas mujeres. Isabel de Villena, en
su Vita Christi, “da gran importancia en su escrito al papel de la Magdalena a quien
Cristo le consiente que siga peregrinando y predicando la palabra evangélica” (Sanmartín
182). Constanza de Castilla realiza una metáfora de un gusano postrado a los pies de
Cristo al igual de la Magdalena: “Therefore, let Christ pardon her, as he did Mary
Magdalene” (Surtz 48). Juana de la Cruz emplea “la figura de la Magdalena en defensa
del valor de la mujer: ‘Porque también quiso ser él atestiguado de mujeres: pues fue
atestiguado de María Magdalena” (Sanmartín 368). María de Ajofrín, como reconocen
Surtz y Sanmartín, representará la pasión de Cristo en el via crucis, pero simpatiza más
con la figura de la Virgen que con la Magdalena. Esta tradición medieval llegará también
hasta la obra de Santa Teresa de Ávila que utiliza la imagen de la Magdalena en
diferentes obras como veremos más adelante.
Aunque no fue tan popular como el de la Magdalena durante el medievo, Judith
también tuvo su vasta representación en las artes y en las letras. Kathleen Llewellyn
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afirma que “The Book of Judith in the Latin Vulgate was the fundamental source of early
modern versions of Judith’s story” (3) por lo que la mayoría de los escritores que
incluyeron la figura de la guerrera en sus libros adoptaron este libro como base de
conocimiento del pasaje bíblico. Antes de entrar en detalle en sus apariciones literarias,
es pertinente observar, como en el caso de la Magdalena, la tradición de Judith en las
artes: pintura y escultura. La misma Llewellyn, en su estudio sobre la figura de Judith en
la literatura francesa del siglo XVI, introduce el tema abordando las representaciones
iconográficas de esta figura bíblica femenina:
Both the popularity and the ambiguity of this biblical heroine are evident in the
visual arts of early modern Europe. Cilleti and Lähnemann remark that “even
before the impact of the Reformation brought new energy to the discourse, artists
began the energetic investigations of Judith’s inherently paradoxical qualities,
which account for the sometimes bewildering range of interpretive positions on
display” (55-6). At times the heroine appears quite demure, as in Arthemisa
Gentileschi’s “Judith and her Maidservant with the Head of Holofernes.” Other
painters depict her as overtly sexual, as does Jan Massys in his “Judith.”
Caravaggio’s “Judith Beheading Holofernes” reveals both the arduousness of the
heroine’s task and her revulsion at performing it. In other paintings, however, we
discover an executioner who is resolute and unflinching including Gentileschi’s
“Judith and Holofernes” and Cranach the Elder’s “Judith with the Head of
Holofernes” as well as Allori’s depiction of the scene (2-3).
Estos pintores, provenientes de diferentes partes de Europa, permiten observar que hay
una tradición pictórica de Judith en la pintura europea. Esta inclusión de Judith en la
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pintura también llegó más tarde a España de la mano de Francisco de Goya y Lucientes
en una de sus pinturas negras titulada “Judith y Holofernes” (museodelprado.es
7/5/2016). Por lo que a escultura se refiere, a Donatello le fue encargado por Cosme de
Médicis una estatua en bronce sobre el pasaje bíblico en la que Judith está a punto de
cortarle la cabeza a Holofernes, la escultura se encuentra actualmente situada en el
Palazzo Vecchio en Florencia (Hollingsworth 79).
En literatura, John D. Fitz-Gerald expresó su interés por la popular historia de
Judith tras leer la versión inglesa del Libro de Judit y la de la Vulgata Latina. Una de las
primeras representaciones de Judith en literatura se ha de encontrar, de acuerdo con FitzGerald, en el Poema de Judith, escrito en inglés antiguo y compilado en el mismo
manuscrito que Beowulf (975-1025) (Fitz-Gerald 193). En la tradición francesa, de
acuerdo con Lellellyn, su representación fue escasa en el medievo, aunque sí aparece en
“Deschamp’s balade DXLVI “Comparison of a woman with seven heroines from
antiguity” and in chapter 31 of Christine de Pizan’s La Cité des Dames. However, these
mentions are largely limited to praising her virtue, her honor, her chastity.” (3). De
acuerdo con esta experta en literatura francesa pre-moderna, Judith se convierte en un
personaje mucho más complejo en el Renacimiento, manipulando su imagen para el
beneficio de la historia. En su análisis incluye Le Mystère de Judith et Holofernés, La
Judit de Du Barta, Imitation de la victoire de Judith de Gabrielle de Coignard y Le Miroir
des vefves: Tragédie sacrée d’Holoferne & Judith de Pierre Heyns.
Un intento de recopilar las apariciones de Judith en la literatura española lo
realizó Fitz-Gerald señalando numerosas obras que incluían la historia de la guerrera del
Antiguo Testamento:
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Las formas en que se ha presentado son múltiples. Encontramos una traducción en
verso castellano del Libro de Judit de la Vulgata. Hay varias presentaciones en
romances: ora tratando toda la historia en un romance, ora tratándola en seis
romances que pudiéramos llamar tantos actos de un mismo drama, o tantos
capítulos de una misma historia. Hay varios sonetos, un cántico en octavas reales,
y algunas alusiones como las del Arcipreste de Hita. Dramas hay de varias clases,
desde la cantata que se representa en una iglesia hasta un drama que estrenó la
compañía capitaneada por aquella célebre actriz Teodora Lamadrid, y una opera
que se cantó por la Compañía Española en el Teatro de los Caños del Peral en
Cuaresma de 1800 (193-4).
Como se puede observar, la tradición de la representación de Judith en la literatura no fue
tan popular como la de la Magdalena. Incluso en las mujeres, cuyas representaciones de
la Magdalena fueron numerosas en el medievo, como ya vimos, la figura de Judith no fue
tan popular: de acuerdo con Sanmartín las visionarias tenían como ejemplo favorito a la
Magdalena, mientras que Judith funcionaba como un ejemplo dentro del entendimiento
(106-7). En España, las visionarias como María de Ajofrín, Juana de la Cruz o la propia
Sor María tuvieron a la Magdalena como principal foco de representación, ejemplo y
consuelo. Únicamente Teresa de Cartagena, cuyos trabajos tienen como principal
objetivo la aceptación de una discapacidad y la validación personal como escritora,
utilizan a Judith de manera que el entendimiento sea clave para la organización de sus
ideas. Santa Teresa también establecerá una identificación póstuma con la Judith del
Antiguo Testamento.
3.3. Teresa de Cartagena y Judith: la cara combatiente de Teresa de Cartagena
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La primera relación intelectual que voy a analizar en este capítulo es la que Teresa
de Cartagena nos presenta con Judith en su obra Admiraçión operum Dey. Antes de entrar
en detalle con esta identificación bíblica, debemos de tener en cuenta el trasfondo
personal y profesional de Teresa de Cartagena cuando decidió escribir su segunda obra.
Tras la publicación de su primer tratado, la Arboleda de los enfermos, en el cual explica
su condición de mujer sorda que le llevará a mantener una vida más contemplativa, y un
tono un tanto resignado, la Inquisición acusa de plagio a Teresa de Cartagena, afirmando
que una mujer nunca podría haber escrito un tratado de tal calidad literaria y artística. La
respuesta de Teresa de Cartagena es la composición de la Admiraçión operum Dey,
considerada por muchos el primer tratado proto-feminista de la literatura española.38
En este tratado, el tono de Teresa de Cartagena cambia completamente y nos
presenta un lenguaje directo, combativo y lleno de fuerza que contrasta con el malestar de
su primera obra. A la hora de legitimarse, afirmando que nadie ha de dudar ni sobre su
capacidad como escritora e intelectual, ni sobre la autoría de Arboleda de los enfermos,
invoca a su patrona Juana de Mendoza, ya que como Surtz, Hutton, Sedeispinner-Núñez
y Deyermond reconocen, Juana de Mendoza fue la figura aristocrática que encargó a
Teresa de Cartagena la composición de su obra. Una vez entrada en el tratado, utiliza tres
imágenes con las que se puede autorizar como escritora y que Ronald Surtz
adecuadamente identifica como: “the bark/pith image, the biblical Judith, and the blind
man on the road to Jericho” (22). Teresa recrea estas imágenes, ya sean tomadas de la
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Ya en el estudio fundacional de la obra de Teresa de Cartagena realizado por Hutton (1968) en
la introducción a la edición de sus obras, el crítico señala en su primera oración que la
Admiraçión operum Dey es un tratado de carácter feminista que sigue las nociones del debate
feminista de principios de siglo XV del que escritoras como Christine de Pizan fueron el eje y
centro de la discusión.
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naturaleza o de la Biblia, para auto-defenderse de las acusaciones de plagio. La que nos
interesa es la segunda imagen de Judith bíblica.
En su libro titulado Writing Women in Late Medieval and Early Modern Spain:
The Mothers of Saint Teresa of Avila, Surtz concluye que “in choosing Judith as her
spiritual mother in the Admiraçión, Teresa expresses the hope that, as her biblical
predecessor triumphed over the forces of evil so will she herself triumph over her critics
by successfully defending her right to write” (33-34).39 Efectivamente, Judith derrotó a
sus enemigos y triunfó respecto a los ataques de los babilonios de someter al pueblo de
Israel defendiendo la voluntad de Dios. De la misma manera, Teresa derrotará a sus
detractores que le acusaron de plagio tras la publicación de su primer tratado. Su modelo,
Judith, la llevará consecuentemente a ser considerada como escritora, una de las primeras
escritoras en la península. Surtz explica por qué Teresa eligió a Judith antes que a otras
mujeres en la Biblia:
Judith, the woman whom Teresa adopts as a sort of personal emblem, is first and
foremost a biblical figure. Why did Teresa choose Judith? There are, to be sure, a
number of parallels, some superficial, other less so, between the two women. The
Bible calls attention to the fact that the widowed Judith lived in chastity. Teresa,
as a nun, has made a vow of chastity. Judith was a Jew; Teresa is of Jewish
lineage. Judith saw herself as the humble instrument of God’s will. Teresa
portrays her act of writing as the product of divine grace. The high priest Joachim
praised Judith having acted “manfully” (Judith 15:11). Teresa, in performing an
activity deemed the prerogative of men, has similarly acted as a man (31).
39

Es precisamente Surtz en este capítulo el que explica por qué los enemigos babilónicos fueran
considerados ser parte del demonio: “As Holofernes came to represent sin, Judith’s vitory over
him became a prefiguration of the victory of the Virgin over Satan” (32).
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Surtz nos muestra las motivaciones de Teresa al elegir a Judith como su modelo de
conducta, para luego, ella misma, crear su propio ejemplo como mujer escritora. Todas
estas equivalencias le permiten a Surtz llevar a cabo un análisis de las limitaciones del
llamado feminismo de Teresa de Cartagena. Rebeca Sanmartín también reflexiona sobre
la elección de Judit por parte de Teresa afirmando: “Teresa de Cartagena buscará su
reflejo en Judith, el personaje bíblico, y no en otras santas. Pienso que la razón reside en
que Sor Teresa nunca fue mística, y por eso le interesa el ejemplo de Judith con su
‘yndustria o entendimiento’ (107-8). Por mi parte, me gustaría ahondar un poco más en el
estudio de esta comparación, analizando la relación intelectual entre las dos mujeres, para
finalmente destacar otras motivaciones sobre la utilidad que la figura de Judith presentaba
para Teresa de Cartagena. El comportamiento heroico y combativo de Judith dará fuerza
a Teresa para llevar a cabo su defensa ante las autoridades eclesiásticas y para que
acepten su condición de escritora. Hay varias características que nos interesan sobre esta
relación intelectual que iré enumerando y analizando en las siguientes páginas.
Surtz habla sobre un elemento puramente masculino en sus respectivos siglos para
ambas mujeres: la de Judith, ser guerrera, la de Teresa, ser escritora. Estos dos campos
donde estas dos mujeres se quieren incluir, como enfatiza Surtz, están reservados al
género masculino en las épocas en las que les tocó vivir. De ahí que su instrumento para
llevar a cabo cada práctica sea también descrito por Surtz como símbolo fálico: “Both
Judith and Teresa were empowered to wield typically masculine–and even phallic–
instruments” (32). Surtz se está refiriendo a la espada que Judith empuña para decapitar a
Holofernes y la pluma que Teresa utiliza para escribir sus tratados. Estas dos prácticas
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son puramente masculinas en sus respectivas épocas pero la propia Teresa explica la
razón por la que se consideran reducidas a los hombres:
Ca aquel poderoso soberano que dió preheminençias al varón para que las aya
naturalmente e continua, bien las puede dar a la hembra graçiosamente e
entiempos devidos, asy como la su profunda sabiduría sabe que conviene e alo
hecho algunas vezes, e avnque no lo aya hecho lo puede hazer (119)
En su tratado, tras haber analizado la imagen de la corteza y el meollo, Teresa de
Cartagena introduce la historia de Judith con esta distinción genérica. Para Teresa, el
hecho de que existan ciertas prácticas únicamente dedicadas al ámbito masculino se debe,
única y exclusivamente, a la voluntad de Dios. En esta cita, podemos observar la claridad
que Teresa muestra respecto a este tema: solamente Dios puede otorgarles a las mujeres
el poder de realizar prácticas, que, en teoría, son básicamente masculinas. Después de
esta ramificación genérica, Teresa invoca a su patrona, Juana de Mendoza, y empieza a
desarrollar la historia de Judith como ejemplo de cómo Dios le otorgó a una mujer la
habilidad de ir a la guerra y defender a su propio pueblo con su herramienta de trabajo, su
espada, lo cual puede resultar contradictorio, ya que está posicionando a Judith como un
caso aislado dentro de un mundo de hombres:
Dezidme, virtuosa señora, ¿quál varón de tan fuerte e valiente persona ni tan
esforçado de coraçon se pudiera hallar en el tienpo pasado, ni creo que en este que
nuestro llamamos, que osará llevar armas contra tan grande e fuerte <e> prínçipe
como fué Olifernes, cuyo exérçito cobría toda la haz e término de la tierra, e no
ovo pavor de lo fazer vna muger? (119)
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Teresa presenta la historia de Holofernes y la grandeza de su ejército para, al final de la
pregunta retórica, mencionar la valentía de Judith al atreverse a correr los riesgos de
matar al general del ejército enemigo. Surtz discute las limitaciones del feminismo de
Teresa de Cartagena, ya que ambas situaciones son casos aislados en los que las mujeres
adoptan un papel que históricamente han desarrollado los hombres. Pero Teresa va más
allá de esta primera interpretación de Surtz, ya que Teresa en esta comparación está
creando una especie de relación simbólica intelectual entre ella misma y Judith que le
ayuda al propósito de la legitimación de su obra. Teresa engrandece el poder de Judith de
la siguiente manera: “pues aquello que grant exérçito de onbres armados no pudieron
hazer, e fízolo la yndustria y graçia de vna sola muger” (119). Aquí, Teresa está
engrandeciendo la fuerza y el coraje de su modelo femenino y la está posicionando en un
nivel superior al de todo el ejército masculino del pueblo de Israel. Judith, con astucia,
logró lo que todos sus coetáneos no pudieron hacer con su fuerza física viril. Sin
embargo, no es esta una diferenciación de género, sino que todo se ve reducido a la
voluntad de Dios. El argumento de Teresa de Cartagena para legitimar su obra es en
última instancia teológico, funcionando a través del ejemplo de una mujer santa.
Teresa de Cartagena hace una referencia final a Judith en un largo párrafo para
finalmente reducir la heroicidad de Judith a la voluntad de Dios:
Aquél que dió yndustria e graçcia a Iudit para fazer vn tan marauilloso e famoso
acto, bien puede dar yndustria o entendimiento e graçia a otra qualquier henbra
para fazer lo que a otras mujeres, o por ventura algunos del estado varonil no s
[ab] rían. E bien podrá decir quien quisiere que no es el caso ygual, por quanto
esta prudente Iudit era vir [uos] a [e] santa muger e grand veladora de la ley de
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Dios, que por sus méritos buenos le fizo este tan singular beneficio; que no se
entiende por eso, que las otras henbras han de reçebir aquesta syngularidad de
yndustria e graçia. A lo qual respondo que verdad es: Iudit era muger santa e muy
solíçita en guardar la ley de Dios e grande amiga de oraciones e de ayunos e de
todo exerçiçio santo (120).
Teresa muestra claramente que es Dios quien decide a quién darle cada habilidad y cómo
llevarla a cabo. Teresa enfatiza es que es la voluntad de Dios la que finalmente decide
quién ha de tener cada habilidad en el mundo. Teresa enfatiza que no es el hecho de que
Judith fuera una mujer privilegiada o excepcional la razón por la cual le fue otorgada tal
poder masculino, sino por todas sus características santas, de devoción y lealtad a la
palabra de Dios. Agarrándose a esta afirmación sobre la predilección de Dios por Judith
para darle su papel protagonista en la guerra de Israel contra los babilonios, a Teresa le
gustaría que Dios ejerciera el mismo poder sobre su oficio de escritora. En asociación con
Judith, por lo tanto, Teresa cumpliría los mismos requisitos para ser privilegiada con este
don tradicionalmente masculino.
Sin embargo, estos dos modelos de mujeres no deberían ser simplemente casos
aislados. El deseo de Teresa es que esta especie de relación simbólica intelectual entre
monja y santa se traslade a otras mujeres para empoderarse. Mostrando su devoción en
Dios, cualquier persona, ya sea hombre o mujer, podría llevar a cabo cualquier empresa
que se proponga. La decisión no está en manos de los reyes, de la Inquisición, o de
ninguna figura masculina, sino que todo se reduce a la voluntad de Dios. En resumen, lo
que está haciendo Teresa es tomar como ejemplo a Judith para ella misma crear su
modelo de conducta como escritora y seguidora fiel de la palabra y voluntad de Dios. Por
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lo tanto, el argumento de Teresa es teológico y universal y en última instancia protofeminista, como Katz Kaminsky ha calificado este tratado, pero sin la necesidad de
desligarse de la ortodoxia.
Además, al crear esta alianza con la Judith bíblica, Teresa de Cartagena también
está mostrando su conocimiento sobre los libros del Antiguo Testamento, dando, una vez
más, otra razón a sus detractores de que ella posee el nivel intelectual suficiente para ser
escritora; dando buena muestra de un conocimiento intelectual que pudo haber adquirido
tanto escuchando la palabra de Dios en la Iglesia, como a través de posibles
representaciones iconográficas de Judith en los conventos en los que vivió, como en las
páginas del texto sagrado y que Teresa de Cartagena sabe utilizar para argumentar a su
favor. De ahí que al final de su tratado nos quede muy claro que Teresa de Cartagena sea
la autora y firme tanto su Arboleda de los enfermos como la Admiraçión operum Dey.
3.4. Sor María de Santo Domingo y María Magdalena: la pecadora arrepentida
En el caso de Sor María, la identificación con la santa arrepentida es crucial a la
hora de defenderse de sus detractores. Sor María establecerá así una serie de
comparaciones entre sus enemigos y los dos hombres que no creyeron a la Magdalena
cuando anunció la resurrección de Cristo. Incluso antes de esta alusión directa en sus
trances, veremos cómo muchos aspectos que rodean a Sor María están relacionados con
la Magdalena, ya sean las palabras de su confesor en la introducción al Libro de la
oración de Sor María de Santo Domingo, como el convento que se funda en Aldeanueva
por encargo del Duque de Alba, ciudad natal de Sor María, para que la beata esté a cargo
de su funcionamiento. En sus raptos, se observa una identificación de Sor María con la
mujer que llora, mientras que su confesor se referirá a María Egipciaca y a la leyenda de
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la Magdalena después de la muerte de Cristo a la hora de justificar los raptos de su
querida Sor María. Además, como remarqué anteriormente, el componente visual fue
probablemente de vital importancia para la adquisición de este conocimiento de los
evangelios.
Me voy a centrar primero en las relaciones externas, las asociaciones de sus
detractores con la mujer adúltera y más adelante, me adentraré en las propias palabras de
la terciaria. Como Teresa de Cartagena, Sor María va a utilizar a una santa de su elección
para defenderse de sus detractores, a los que estudiaré con más detalle en el próximo
capítulo. Tras varios exámenes sobre la validez de los trances místicos de Sor María, se
pide a Diego de Vitoria, su confesor, que transcriba varios raptos de Sor María, de los
cuales han sobrevivido hasta nuestros días los cuatro incluidos en el Libro de la oración.
Sor María se ve acorralada y al compararse con la Magdalena, no solamente muestra un
ejemplo que ella ha de seguir para que sus enemigos la crean, sino también su
conocimiento de la Biblia sobre la muerte de Cristo y sus discípulos, que en el caso de
Sor María resulta de vital importancia dada su condición de iletrada. Al mostrar control
sobre los acontecimientos del Via Crucis y los días posteriores, Sor María también da a
entender, que a pesar de ser analfabeta, tiene conocimiento de las Escrituras. La
Magdalena no es la única figura femenina a la que Sor María acude en la transcripción de
sus raptos. En uno de sus trances también tiene conversaciones directas con la Virgen,
pero en este caso, en vez de verse identificada con la Virgen como hace con la
Magdalena, la virgen sirve a Sor María de consuelo y amparo.
La relación entre Sor María de Santo Domingo y María Magdalena ha sido
únicamente estudiada por los ya mencionados Surtz y más recientemente, Rebeca
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Sanmartín Bastida. En primer lugar, se observa que Sor María establece una relación con
la Magdalena, incluso respecto al espacio físico de su convento. Como nos recuerda
Surtz, el convento de Piedrahita se fundó para que Sor María estuviera al frente. Fue
dedicado a la figura de María Magdalena y todas las terciarias que se ordenan en el
convento tenían que adoptar el nombre de María en honor a la Santa:
Indeed, the Magdalene seems to have had a special meaning in María’s life: the
parish church in Aldeanueva was dedicated to Mary of Magdala, the convent
founded for María was called Santa Cruz de la Magdalena, and all the beatas who
lived there took the name of Mary in honor of the Magdalene (99).
Se puede observar la importancia de la santa arrepentida en la vida diaria de Sor María,
primero en la parroquia de Aldeanueva y más adelante en el convento que se funda para
Sor María. No es de extrañar, por tanto, que para defenderse utilice su figura cuando sus
detractores la acusen de fingir la mayoría de sus comportamientos milagrosos. Sin
embargo, sus detractores pudieron también haber utilizado la imagen de la Magdalena
para atacar a Sor María por su modo de vida, a pesar de pertenecer a una familia humilde
de campesinos:
As Bilinkoff echoing the words of María’s contemporaries, phrases it: “Was
María de Santo Domingo a holy mystic and prophetess or an elaborate fake and
seductress? (…) What María’s accusers saw as unorthodox or even scandalous
behavior, her defenders saw as examples of extreme holiness. Although she
sometimes wore silk garments, coral jewelry, and fancy hats, it was not out of
frivolity (87-88)

144

Sus detractores se basarán en este análisis sobre el comportamiento de Sor María para
compararla con la mujer adúltera en casa de Simón el Fariseo, la prostituta: esa mujer
asociada a la Magdalena que se atrevía a llevar lujosos ropajes y que su vida estaba llena
de frivolidades. De ello, la defenderá el Padre Antonio de la Peña, uno de sus confesores,
en la declaración del último proceso de Sor María. De hecho, algunas de las acusaciones
que señala Surtz en su análisis están también relacionadas con la figura de la prostituta o
con María Egipciaca, por sus ayunos:
Finally, María’s biographer recalls that she was accused of three things in the
course of the investigations: “that she eats when she has gone for a long time
without eating; that she puts on and wears clothes of worldly taste; that she rides a
mule and amuses herself with worldly but decent pleasure and pastimes (138)”
(89-90)
He aquí las tres acusaciones que su confesor recalca entre muchas otras, entre ellas, las de
fingir sus estigmas, su intolerancia contra los conversos, el fingimiento de sus trances
(afirmando que ella podía entrar en trance cuando quería) o encontrarse a solas con su
confesor durante la noche. Las tres que señala Surtz, en cualquier caso, están relacionadas
con la figura de la Magdalena, o con mujeres asociadas a su leyenda después de la muerte
de Cristo.
Diego de Vitoria, en la introducción al Libro de la oración, empezará a defender a
Sor María usando la figura de María Egipciaca:
Assi mesmo de sancta Maria egypciaca se lee (enel libro ya dicho) que con solos
tres panes que compro por tres dineros quando salio de hierusalem para yr al
desierto: passo diziete año, y el resto hasta xlvii con solas yeruas. otro dize de
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mucha auctoridad, que sin comer cosa alguna. De sancta Maria Magdalena
leemos en su hystoria hauer estado en vna muy alta peña treynta años sin comer.
(LO A. Fols. 6 r.-7 v.)40
Primeramente, de Vitoria menciona a María Egipciaca quien está relacionada con la
imagen de la Magdalena. Al final de la cita, se refiere a la leyenda de María Magdalena
después de la muerte de Cristo, cuando se dispuso a hacer un viaje en barco por el
Mediterráneo con sus hermanos Marta y Lázaro y acabar sus días en una gruta al sur de
Francia en Saint-Baume. En este ejemplo, Diego de Vitoria está tratando de defender a
María de Santo Domingo de las acusaciones de que sus ayunos eran falsos. Sor María
afirma que estuvo sin comer durante más de treinta años siguiendo el modelo de la
Egipciaca, ya que al ingerir la comunión tenía el alimento suficiente para subsistir. Al
comparar a Sor María con otros casos de ayunos extremos, Diego de Vitoria está tratando
de crear una red de defensas metafórica que continuará más adelante con una referencia a
Santa Catalina de Siena, una de las dos mujeres medievales que tuvo el privilegio de ser
canonizada (la otra es Brígida de Suecia). Por lo tanto, el mecanismo que Diego de
Vitoria está utilizando es la asimilación de Sor María a importantes figuras reconocidas
por la Iglesia, la tradición medieval (o ambas), con la intención última de dar veracidad a
los arduos ayunos de la misma. Además, como Surtz indica: “María’s defender answers
that since she vomits what she eats, eating becomes a source of charity (because it causes
suffering), as well as of humility (because it leads her critics to persecute her)” (90). La
intención de Diego de Vitoria es clara y no duda en confirmar sus ayunos invistiéndoles

40

La única edición en español del Libro de la oración que tenemos disponible es la realizada por
José Manuel Blecua sobre el texto en facsímil. Por lo tanto, para la citación del texto mantendré
toda la ortografía presentada en el facsímil.
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con sentimientos de sufrimiento y humildad y, por lo tanto, acercando a Sor María a otras
santas y a la imagen de Cristo.
Más adelante, ya entrados en la transcripción de sus raptos, es Sor María la que se
comparará con la imagen de la Magdalena para autodefenderse de acusaciones externas.
Las dos referencias a la Magdalena se encuentran en su primera revelación, la más larga
de las que están incluidas en el Libro de la oración. Al contrario que con Teresa de
Cartagena, la cual describía la historia de Judith para justificar su acto de escritura, Sor
María hablará directamente con la Magdalena, y se dirigirá a ella con un vocativo directo.
Hay dos momentos importantes en los que Sor María se pone en conversación con la
Magdalena. En el primero de ellos, después de hablar con la Virgen, Sor María se dirige a
la Magdalena. Como señala Surtz, Sor María está re-creando el pasaje bíblico de Juan
20:14-17, tratando de novelizar el episodio en el que María Magdalena toma a Cristo por
un jardinero (93):
¿Quién pues no se holgará de tener en sí un jardín fresco y hermoso adó su amado
le recrehe y descanse con él? Ay de nosotros que, porque no miramos esto, están
secos nuestros vergeles y nacen las malas yervas en ellos. ¿Por qué, pues, no
consideraremos que tenemos por una hora la vida y que si dexamos en nosotros
las malas yerbas para que hagan raízes y hábitos de mala costumbre, no las
podremos después arrancar? Devríamos en esto mucho mirar y que cuando las
raízes son grandes, aunque algunas vezes se arranquen, todavía queda algo d’ellas
para volver a caer y muy pocas vezes se arrancan de todo. Y que tanbién las malas
yerbas no se secan ni se carcomescen tan presto como las buenas. Esto, pues, nos
espante tanbién que cuando el Señor entra en su jardín y coje para traer en su
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mano las hermosas flores, cuando vee la mala yerva, córtala y échala fuera y no se
le da nada que se pierda (LO C. Fol. 1v.)
Con este pasaje bíblico, en el que Cristo se le aparece a la Magdalena, Sor María trata de
explicar la purificación y la limpieza del alma. Cristo no quería que la Magdalena le
tocara, pero se acercó a ella (Surtz 95), así que al limpiar el jardín de malas hierbas y
dotarlo de flores hermosas, está haciendo referencia a la purificación de sus pecados. Sor
María utiliza a la Magdalena de este pasaje para tratar de limpiar su pasado lleno de
pecados. Sor María creía que había llevado una vida pecaminosa cuando era pequeña,
aunque muchos de sus conocidos hubieran afirmado que su devoción era extrema desde
temprana edad. Igualmente, se podría considerar que Sor María podría estar pidiendo
perdón por todo el revuelo originado por sus examinaciones, las cuales han causado
mucho malestar dentro de la Iglesia. Al hablar con la Magdalena, la gran figura del
pecado arrepentido, Sor María también pide el perdón sus pecados, así será redimida de
la misma manera como María Magdalena redimió los suyos en vida.
La segunda instancia en la que Sor María conversa con la Magdalena ocurre al
final del mismo rapto comentado. En esta ocasión, Sor María se pone en comunicación
directa con la Magdalena y comenta el pasaje en el que la Magdalena no es creída por
San Juan y San Pedro tras salir del sepulcro revelando las noticias de que Cristo ha
resucitado:
¡O hermana! Y tú, ¿por qué te entristeces entre ellos, pues están todos alegres?
¿Entristéceste porque no te creyeron? Mira pues que aunque le vieron, no han de
quedar con aquel crédito ellos. Tú te gozas de tu consolación con su vista (no te
acordando del testimonio que es menester de cómo fue levantado) y ellos
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alégranse con Él y con el amor que le tienen. Dessean mostrar y satisfazer a los
otros cómo es Hijo de Dios y que por esso es levantado. No te entristezcas, pues
que alguno de los suyos no te creerá ni aun creerá a los otros. Y conviene por esso
que sea palpado y coma con ellos y por que los malignos no puedan decir a los
suyos: “Parecióos a vosotros que le vistes y no era El sino algún fantasma” (LO
D. Fol. 4 v.).
Con este vocativo directo a la santa, Sor María está entablando una relación afectiva con
la mujer que no fue creída. Parece que Sor María está consolando a María Magdalena en
su desdicha y la está animando a unirse a aquellos que no la creyeron y que ahora se
regocijan porque han visto a Cristo con sus propios ojos. Esta relación de empatía que
Sor María siente por María Magdalena puede tener un doble significado si tenemos en
consideración el delicado momento que la terciara estaba atravesando con sus cuatro
examinaciones sobre la validez de sus visiones. Considero que este uso de la Magdalena
no es ni inocente ni arbitrario. Como hemos visto, la pecadora arrepentida se había
convertido ya en un modelo para Sor María con el convento de Aldeanueva. No es de
extrañar que saque a escena a su santa favorita a la hora de defenderse de acusaciones de
entidades eclesiásticas superiores. San Martín Bastida, de acuerdo con Surtz, resume este
fragmento enfatizando:
Ciertamente, estas palabras se podrían situar en la tradición del empleo de la
figura de la Magdalena en defensa del valor de la mujer (…) Aunque Sor María
justifica la actitud masculina por la que se lamenta la Magdalena, para algunos
críticos se podría leer en sus palabras una queja o una cierta insinuación de que
ante Dios las diferencias genéricas no son tan claras (368-69).
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Este último alegato es el que nos mostró también Teresa de Cartagena en su Admiraçión
operum Dey. Ante Dios, no importa si eres hombre o mujer, él es quien decide si darte
una cualidad o no, así como Él es quien decide si desea perdonarte o no. Sin embargo,
Sor María quiere ir más allá de esta interpretación, ya que al elegir este preciso pasaje, la
beata está tratando de encontrar una metáfora de su vida y un espejo espiritual en la vida
de la santa. En este juego, Sor María se reflejaría obviamente en la Magdalena, mientras
que compararía a Pedro y Juan con sus detractores, como por ejemplo Diego Magdaleno.
A ambas se les puso en duda la veracidad de sus acciones: las de una, por descubrir que
Cristo había resucitado y las de la otra por todos sus raptos, estigmas y ayunos.
Sor María fue finalmente absuelta de todo cargo y fue absuelta por instituciones
eclesiásticas más altas dentro de la Iglesia, gracias a, entre otras razones, la ayuda de tres
de las figuras más importantes en la España de su tiempo: el duque de Alba, el cardenal
Cisneros y Fernando, el Rey Católico. Estos tres hombres, al ser las personas de mayor
autoridad política y religiosa en aquella época en España aseguraron la salvación de
María. María Magdalena fue perdonada y aceptada en el cielo gracias a la bondad de
Cristo. La bondad de Cristo podría estar representada en esta red metafórica creada por
Sor María por la influencia de estos tres hombres que aseguraron su salvación. María
Magdalena fue creída porque Cristo se apareció a sus discípulos, mientras que Sor María
fue exonerada de cualquier cargo gracias a que aparecieron estos tres hombres en su vida.
3.5. Santa Teresa, la Magdalena y Judith: en vida y póstumamente
Dada su gran producción literaria, Santa Teresa nos deja referencias a diferentes
Santas, entre las cuales podríamos nombrar a Santa Úrsula, Santa Sabina, Santa Paula, o
Santa Marta entre otras. Su predilecta, sin embargo, fue, como en el caso de Sor María de
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Santo Domingo, María Magdalena. Hay varias referencias a la santa arrepentida a lo
largo de sus obras, unas veces para mostrar su martirio, otras para poner a la santa como
ejemplo y, en alguna ocasión, para mostrar celos de la posición privilegiada que la
Magdalena tiene junto a Jesús a pesar de su pasado pecaminoso como muestra en su
Camino de perfección: “Dios siempre la entiende” (376). La alusión directa a la
Magdalena aparece a lo largo de toda su obra: en El libro de las fundaciones, Vida, Las
moradas, entre otras como veremos más adelante. No hay referencias a Judith en la obra
de la monja, pero sí existe una comparación de Santa Teresa con la mujer combatiente del
Antiguo Testamento después de su muerte. Esta identificación póstuma será crucial para
el nombramiento de Santa Teresa como co-patrona de España en 1617 (Rowe 575).
Ya que Santa Teresa se identifica con la figura de María Magdalena, empecemos
por esta comparación. Una de las primeras referencias está incluida en la Vida de Santa
Teresa y pertenece al capítulo XXII, en el que se trata sobre el camino que el alma ha de
seguir entre los contemplativos. Hacia el final del capítulo se hace una referencia a María
Magdalena simplemente para explicar que, sea lo que sea que uno haga, todo acaba
reducido a la voluntad de Dios.
Pues supliquemos siempre nos haga mercedes, rendida el alma, aunque confiada
la grandeza de Dios. Pues para que esté a los pies de Cristo le da licencia, que
procure no quitarse de allí este como quiera. Imite a la Magdalena, que, de que
esté fuerte, Dios la llevará al desierto (142).
En este caso, el contexto nos muestra a una Santa Teresa que explica al lector que no ha
de fiarse de personas que “comienzan a gustar de Dios” (142), ya que simplemente
quieren la ayuda de Dios y aprovecharse de su misericordia. Según San Martín, “Santa
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Teresa parece envidiar también a la Magdalena lo rápido que pasó su vida de pecadora al
amor perfecto” (189). Aquí hace referencia a la Magdalena al pie de la Cruz, que luego
Dios manda al desierto, ya que es el camino que su alma ha de seguir. Puede sentir cierta
envidia de la santa arrepentida dado su papel privilegiado en la vida de Jesús y lo rápido
que fue su conversión y perdón.
Su alma fue lo suficientemente fuerte para ser enviada al desierto, ya que más
adelante retoma el mismo tema haciendo referencia a la voluntad de Dios respecto a la
formación del alma: “Y muchas veces paréceme a mí, si es el no disponerse del todo
luego el alma, hasta que el señor poco a poco la cría, y la hace determinar y da fuerzas de
varón como lo hizo con la Magdalena” (143). Probablemente, aquí Santa Teresa está
aludiendo al pasaje en el que la Magdalena fue elegida para revelar las noticias de la
resurrección, ya que Santa Teresa está haciendo referencia a una cualidad masculina del
alma. No estoy diciendo que una mujer no pueda haber sido la elegida de Cristo para esta
importante revelación, pero puede que Santa Teresa esté otorgándole a la Magdalena una
fuerza masculina con la que luchó tras no ser creída por San Pedro y San Juan tras revelar
las noticias de la resurrección de Cristo. Lo que está haciendo Santa Teresa de todas
formas es poner a la Magdalena como ejemplo para que los contemplativos sigan su
modelo con la intención de que su alma tenga los mismos privilegios que los de la
Magdalena. Por lo tanto, esta primera interacción entre Santa Teresa y la Magdalena tiene
una función purificadora en el alma del pecador.
El sentimiento de envidia y los celos mencionados anteriormente se refrendan en
el capítulo XL de Camino de perfección cuando, hablando del amor a Dios, Santa Teresa
pone como ejemplos a San Pablo y de nuevo a la Magdalena:
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¡Oh, que el amor de Dios, si de veras es amor, es imposible! Si no, mirad un San
Pablo, una Magdalena: en tres días, el uno comenzó a entenderse de que estaba
enfermo de amor, este fue San Pablo. La Magdalena desde el primer día, ¡y cuán
bien entendido! Que esto tiene, que hay más o menos; y así se da a entender como
la fuerza que tiene el amor. Si es poco, dase a entender poco; y si es mucho,
mucho; mas poco o mucho, como haya amor de Dios, siempre se entiende (376).
Santa Teresa está hablando de la enfermedad de amor, siguiendo el topos del amor cortés,
pero referido a Dios. El dolor de amor se vuelve imposible porque es Dios uno de los
intermediarios, pero la persona que está en la tierra siente, ama mucho. Este amor cortés
por Dios es lo que Alison Weber define como:
Nuptial mysticism begins to emerge as the crucial allegory (…) The soul’s
spiritual progress follows the sequence of marriage arrangements in Teresa’s day:
(1) the meeting between young man and woman, (2) the exchange of gifts, (3)
betrothal, (4) marriage. Certain terms of militaristic allegory find a new semantic
value within the context of the epithalamium: courage is needed, not to wage the
battle, but to overcome the shyness with the Bridegroom. The soul is wounded,
not by the devil’s vipers, but by the Spouse’s arrow of love (112).
La Magdalena fue la primera en darse cuenta de este amor por Dios a través de la figura
Jesús y, desde el primer día, empezó a amarlo mucho. Santa Teresa siente envidia de la
rapidez con la que la santa arrepentida se da cuenta de que ha de amar a Dios, ya que,
como vemos en su biografía, en un principio, Santa Teresa no tenía ni la fe ni el
sentimiento devoto que más adelante desarrolló en su vida. Esa envidia se puede traspasar
también a la facilidad con la que la Magdalena fue aceptada por Dios, ya que se
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arrepintió y con ese amor pudo verse al lado de Dios. Teresa tiene que poner un esfuerzo
sobrehumano en este matrimonio espiritual, que tiene las mismas convenciones del amor
cortés pero referido a Dios. Puede que su fe en este momento fuera tan intensa dada esta
falta de precocidad religiosa y pone a la Magdalena como ejemplo, no sólo para ella
misma, sino para el resto de la humanidad, para que todos amemos a Dios con intensidad
desde el principio.
Las siguientes referencias a la Magdalena están recogidas en las Relaciones
espirituales (Dirigidas por Santa de Jesús a sus confesores). Quizá estas tres alusiones no
sean tan relevantes, ya que hacen referencia al día de la Magdalena, el 22 de julio, pero
pueden ser interesantes en relación a una posible apropiación de las funciones de María
Magdalena por parte de Santa Teresa y a una explícita reafirmación espiritual por parte
de la monja. Santa Teresa tenía muy claro su papel en la Iglesia y su papel para con Dios;
por lo tanto, ella se muestra a sí misma como una de las elegidas de Dios. En la relación
XXI, Santa Teresa explica:
El deseo e ímpetus tan grandes de morir se me han quitado, en especial desde el
día de la Magdalena, que determiné de vivir de buena gana por servir mucho a
Dios, si no es algunas veces; que todavía el deseo de verle, aunque más le desecho
no puedo (276-77).
Con el ejemplo del día de la Magdalena, Santa Teresa se anima a sí misma a seguir
viviendo y tratar de continuar su servicio a Dios en vida, como lo hizo la Magdalena en
vida de Cristo y, muchos años después de su muerte, en el desierto y en Francia. Más
adelante, en la relación XXXII, Santa Teresa afirma: “Día de la Magdalena, me tornó el
Señor a confirmar una merced que me había hecho en Toledo, eligiéndome en ausencia
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de cierta persona en su lugar” (280). No sabemos a qué merced se refiere, ni a quien está
sustituyendo Santa Teresa, pero ocurre en el día de la Magdalena nuevamente. En ambos
casos, parece estar implícito que la Magdalena sirve como ejemplo, y que en el día que se
celebra su santidad, Santa Teresa cobra vida de nuevo y se da cuenta de que puede ejercer
un papel importante en su doctrina en vida. Y es que es en la última referencia en las
Relaciones (XLII) donde se resume lo que acabo de señalar:
Estando el día de la Magdalena considerando la amistad que estoy obligada a
tener a Nuestro Señor conforme a las palabras que me ha dicho sobre esta Santa, y
teniendo grandes deseos de imitarla, y me hizo el señor una gran merced y me
dijo: “Que de aquí en adelante me esforzase, que le había de servir más que hasta
aquí”. Diome deseo de no me morir tan presto, porque hubiese tiempo para
emplearme en esto, y quedé con gran determinación de padecer (284).
Aquí Santa Teresa está tomando directamente a la Magdalena como ejemplo para seguir
sirviendo a Dios en vida, en comunicación directa con el mismo. Teresa tiene grandes
deseos de imitar a la Magdalena y complementa las dos citas anteriores respecto a la
voluntad de seguir las directrices de Dios en vida, a pesar de las muchas dificultades que
se le presenten. El mensaje es claro: si María Magdalena pudo realizar estos servicios,
Santa Teresa tiene la misma capacidad que la pecadora arrepentida para llevarlos a cabo
también.
En Las moradas, Santa Teresa deja a un lado los celos a la Magdalena para
realmente admirar su trabajo a los pies de Cristo. En las moradas séptimas, Santa Teresa
les explica a sus hermanas la labor de la Magdalena lavando los pies de Cristo
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novelizando el pasaje en Betania, en casa de Marta, cuando María de Betania se dispone
a lavar y ungir los pies de Cristo:
Me diréis dos cosas: la una, que dijo que María había escogido la mejor parte. Y
es que ya había hecho el oficio de Marta, regalando al Señor en lavarle los pies y
limpiarles con sus cabellos (…) Yo os digo, hermanas, que venía la mejor parte
sobre hartos trabajos y mortificación, que aunque no fuese sino ver a su Maestro
tan aborrecido, era intolerable el trabajo. ¡Pues los muchos que después pasó en la
muerte del Señor! Tengo para mí que el no haber recibido martirio fue por haberle
pasado en ver morir al Señor (483-84).
En un principio, se ve que a María le habían dado la mejor parte, estar a los pies de
Cristo, y lavarlos con sus manos y ungirlos con sus cabellos. Pero esta posición a los pies
de Cristo más adelante se convertirá en un martirio para la Magdalena, ya que estuvo al
pie de la Cruz viendo cómo se crucificaba a su Señor. Esto fue suficiente martirio para la
Magdalena, que no tuvo que sufrir más, según Teresa, y por eso fue aceptada tan
fácilmente por Dios. Teresa admira la fuerza de la Magdalena, porque no puede imaginar
sufrimiento más intenso que el de ver a Cristo crucificado muriendo en la cruz. Por lo
tanto, Santa Teresa vuelve a dar como ejemplo a la Magdalena para llevar un tipo de vida
contemplativo y aunque la imagen de Jesús muriendo no le agrade, Santa Teresa lo
prefiere a todo el martirio que ella está sintiendo en vida para tener al menos parte de los
privilegios que tiene la Magdalena después de la muerte.
En todos estos ejemplos en los que Santa Teresa muestra a la Magdalena en sus
escritos, podemos observar que puede haber diferentes razones, pero siempre con una
finalidad clara, poner a la Magdalena como ejemplo para bienes contemplativos y
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purificación del alma. En algunos casos Teresa siente celos, en otros admira a la
Magdalena y, en otros simplemente describe cómo fue su vida. Pero el objetivo es claro,
la Magdalena es un ejemplo a seguir para que ella misma y sus hermanas puedan también
ser perdonadas por Cristo, por sus pecados en vida y, en consecuencia, purificar y limpiar
sus almas. Todo ello les llevará a conducir una vida contemplativa adecuada con la
Magdalena como ejemplo perfecto para seguir.
La asociación de Santa Teresa con Judith es distinta. Como mencioné
anteriormente, en sus escritos no aparece ninguna referencia a la figura bíblica del
Antiguo Testamento quizá por el lado humilde que quería proyectar a lo largo de su vida.
Erin Rowe, en un interesante artículo sobre la decisión de nombrar a Santa Teresa copatrona de España junto a Santiago dos décadas después de su muerte, nos muestra una
comparación con Judith para que este acontecimiento pudiera llevarse a cabo. En su
artículo, Rowe observa la imagen de una Teresa opuesta al Luteranismo y Protestantismo
en vida que la llevó a ser un ejemplo vital tras su muerte en esta lucha de religiones en la
época:
Part of the discussion of Teresa’s key role in the spiritual battle against
Protestantism included comparisons between her and two Old Testament women:
Deborah and Judith, the prophet and the warrior (…) One preacher created a
parallel between Teresa and Luther, Judith and Holofernes, in which the
“weakness and chastity” of Judith/Teresa vanquished the “blasphemy” of
Holofernes/Luther. He added that Teresa, like Judith, “made war on hell,
decapitated vices and reformed the century” (580-81).
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La comparación entre Teresa y Judith, llevada a cabo por este predicador, tiene un
objetivo claro: tratar de luchar contra un enemigo que blasfema y amenaza el paradigma
de la buena religión. Judith derrotó a Holofernes decapitándolo, mientras que Teresa, con
sus fuertes palabras y creencias, combatiría la ideología protestante en el territorio
español. Rowe muestra a una Teresa combatiente, que no está dispuesta a aceptar
blasfemia en su religión. Qué mejor imagen que la de una mujer guerrera, como lo fue
Judith, para cercenar las ideas de la nueva fe. De alguna manera, tanto Teresa como
Judith “fought their battle for their nations” (Rowe 584). Por una parte, Judith salvó al
pueblo de Israel de verse invadido por los babilonios, y por otro lado, Teresa luchó por
mantener su territorio limpio de las nuevas ideas del protestantismo, que se habían
esparcido por el norte de Europa, pero que en la España contrarreformista, no pudieron
expandirse. Para Rowe, en este artículo sobre el co-patronazgo de Santa Teresa en
España, Judith es una figura fundamental para este nombramiento, ya que con una red de
metáforas sobre la mujer luchadora, se consigue que Santa Teresa tenga una importancia
póstuma remarcable apenas tres décadas después de su muerte.41 En este caso, podemos
observar un paralelismo con la identificación de Teresa de Cartagena con la Judith
combatiente. Es una mujer luchadora que se contrapone a la contemplativa pero que se
asemeja a la figura de Santiago. Tanto el análisis de Rowe como el uso de Teresa de
Cartagena de la imagen bíblica de Judith muestran la voluntad de ser defensora de sus
derechos: por un lado, como mujer y, por otro lado, poder disfrutar del privilegio del copatronazgo de Santa Teresa con Santiago en España..
3.6. Conclusión

41

En su artículo, Rowe no sólo nos muestra a Judith en esta explicación del co-patronazgo de
Santa Teresa, sino también trae a colación a otras figuras míticas como Deborah o Minerva.
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En este tercer capítulo, he analizado la relación de estas tres mujeres con
personajes femeninos que pertenecen a la Biblia. Las elegidas por nuestras religiosas son
la Judith del Antiguo Testamento y la Magdalena de los Evangelios y las dos no bíblicas.
Ellas mismas deciden compararse con estas mujeres tomándolas como ejemplo para
poder transformarse en modelo para otras mujeres. En el caso de Santa Teresa, su
popularidad fue tal que incluso póstumamente se la comparó con Judith para poder llevar
a cabo el nombramiento de la monja como co-patrona de España. De todas formas, esta
comparación con mujeres religiosas nunca se va a producir de manera inocente por parte
de estas religiosas. Al establecer una relación con ellas, están tratando de probar su
inocencia, su don como escritoras y también su conocimiento del texto sagrado. Desde el
punto de vista de la comunidad, podríamos afirmar que esta relación entre monjas y
santas se da a un nivel superior que el de comunidad intelectual. En esta relación con
figuras femeninas de la Biblia, nuestras religiosas instrumentalizan una imagen simbólica
de estas figuras femeninas para empoderarse contra sus enemigos y poder ofrecer un
ejemplo a otras mujeres. La inclusión de la Magdalena y Judith en sus obras es una
estrategia de poder que tiene la intención de luchar contra sus enemigos y así
empoderarse y legitimar sus cometidos: mujeres escritoras o reformistas. Asimismo, el
uso de la Magdalena también va ligado estrechamente a sentirse más cercanas a Dios, ya
que, siendo la pecadora arrepentida, la toman como ejemplo para que también ellas
puedan ver sus pecados redimidos y ser perdonadas por el Señor.
En su comunidad, estas mujeres van a tener que enfrentarse a detractores,
comunicarse con defensores y confesores y convivir con otras monjas. En dichas
relaciones siempre va a existir un componente intelectual de precaución, ya que todo lo
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que dicen o muestran va a estar en el punto de mira, por lo tanto, deberán construir
discursos retóricos. En este sentido, ellas muestran que tienen control discursivo sobre la
vida de estas mujeres y dan a conocer un lado intelectual-religioso en sus textos. Esta
devoción por otras figuras que no sean la Virgen y Jesús, como mencionamos
anteriormente, fue un movimiento que se empezó a originar en los siglos XIII y XIV, y
que aunque empezó como una práctica femenina con figuras como Christine de Pizan o
Catalina de Siena, fue tan popular que finalmente llegó a ser culto de escritores
masculinos durante el Renacimiento y Barroco. El caso de Judith es más aislado, ya que
únicamente Teresa de Cartagena representa su figura en la obra, pero la figura de María
Magdalena se convirtió en un fenómeno en la literatura medieval y del Siglo de Oro. Fue
precisamente Sor María una de las primeras que se identifica de tal forma con María
Magdalena mostrando paralelismos con otras monjas y beatas europeas. Más adelante
esta representación de la santa arrepentida se extenderá en la producción literaria, sobre
todo poética de otros autores y llegará hasta la colonia con Sor Juana

CAPÍTULO 4:
RELACIONES CON PROTECTORES: MECENAS, PATRONES Y FIGURAS
ARISTOCRÁTICAS
Si en el capítulo anterior analizamos la interacción de nuestras religiosas con sus
detractores y las estrategias utilizadas para luchar contra el aislamiento impuesto por
estos, en este capítulo observaremos el papel y la relación de estas mujeres con sus
protectores enfocándolos así en la conectividad. Aunque su vida estuviera marcada por
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estos ataques de sus enemigos masculinos, también disfrutaron de la protección de otras
figuras, que en algunos casos, las llevó a su salvación. Normalmente, la figura del
detractor siempre está encarnada por un estamento superior masculino contra el que
tienen que luchar, sin embargo, sus protectores serán hombres o mujeres, que las
ayudarán a posicionarse dentro de su comunidad.
En el capítulo segundo, presenté la noción de aislamiento/conectividad para
expresar cómo estas mujeres utilizaban distintas estrategias para luchar contra el
aislamiento de sus detractores y así reconciliarse con su comunidad. La presencia de sus
protectores también será una herramienta fundamental para establecer esta conectividad
con su comunidad, ya que ellos las defenderán, utilizarán estrategias para exponer una
posición favorable respecto al tema del que están siendo acusadas y por último, serán
elementos fundamentales para efectuar su salvación y reconectar con su comunidad. En
este capítulo, me centraré en las relaciones entre nuestras tres religiosas y sus protectores
fuera del convento, así como las estrategias que las tres utilizan para sacar el máximo
beneficio de estas figuras de poder. De entre estos personajes, podemos destacar la
presencia de mecenas o patrones (masculinos o femeninos) y aristócratas que, con
diferentes motivaciones, se decidirán a defender el caso de las religiosas. Este último
aspecto lo observaré más profundamente en la figura de Sor María de Santo Domingo.
En primer lugar, el mayor referente de Teresa de Cartagena será una “virtuosa
señora” que nos da a conocer en Arboleda de los enfermos y de la que más adelante
sabremos su identidad en Admiraçión operum Dey, cuando revela el nombre de Juana de
Mendoza (Surtz 21). Juana de Mendoza era una aristócrata de finales del siglo XV que
estaba casada con el escritor palentino Gómez Manrique, poeta cancioneril del pre-
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Renacimiento español y precursor del teatro castellano. Juana de Mendoza funcionará en
la obra de Teresa de Cartagena como un elemento fundamental en la autorización de sus
obras y, al ser mujer, también se creará una especie de hermandad femenina, en la que la
emoción y la empatía entre ellas ayudará a Sor Teresa empoderarse. Juana de Mendoza se
convierte, de esta manera, en una mecenas, patrona y madrina de la obra de la monja
castellana. Es pertinente observar que cada vez que Teresa de Cartagena tiene la
intención de introducir una idea importante en la legitimación de su obra, incluye un
vocativo directo a Doña Juana para buscar amparo y fortalecer su punto de vista. Este
hecho lo encontramos en los primeros compases de la obra, cuando Teresa explica las
diferencias entre el hombre y la mujer, diferencias decididas únicamente por la voluntad
de Dios, en la dicotomía del meollo y la corteza del árbol y en la auto-identificación con
la Judith bíblica. Después de sacar a escena a Judith, Teresa dejará de aludir directamente
a su patrona, aunque Doña Juana está presente como receptora primaria del texto de la
monja (como se observa en el uso de pronombres y la morfología de los verbos en
segunda persona dirigidos a Doña Juana que la está leyendo).
En segundo lugar, Sor María de Santo Domingo disfrutó del apoyo de tres de las
figuras aristocráticas más importantes en la España de la época. Jodi Bilinkoff explica en
“Spanish Prophetess and Her Patrons” las motivaciones por las cuales Fernando de
Aragón, el duque de Alba y el cardenal Cisneros decidieron apoyar el caso de una
terciaria de su orden, algo que fue lo que probablemente llevó a la exoneración absoluta
de Sor María de Santo Domingo. Motivados por diferentes razones, los tres eran
fervientes seguidores de la doctrina y la reforma de la beata y, su apoyo fue uno de los
grandes pilares para que Sor María obtuviera la absolución. Además, Sor María también
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tendrá contacto con la princesa Juana, ante la cual entró en trance tras la invitación de
Fernando de Aragón a la beata a la corte en Burgos (Blecua 4). A pesar de su origen
humilde y campesino, Sor María pudo contar con la ayuda de tres figuras esenciales en la
Castilla de la época: Fernando de Aragón, el cardenal Cisneros y el duque de Alba.
¿Cómo estos tres hombres pudieron desarrollar tal admiración por la vida y milagros de
una terciaria de estas características? Bilinkoff destaca motivos políticos y de
posicionamiento religioso dentro de Castilla. La intervención de estos hombres alegando
su “ejemplo perfecto” y la condición de Sor María como de “pura de sangre” aceleraron
la salvación de Sor María. Lo que está claro es que estas tres figuras políticas le sirvieron
a Sor María como mecanismos para fundamentar sus estrategias de empoderamiento con
la intención de legitimar sus raptos místicos, sus ayunos, sus dolencias y sus
estrambóticos pasatiempos.42
También, Santa Teresa contó con la ayuda de patronas femeninas como Luisa de
la Cerda, Doña Ana de Mendoza o Teresa Laiz con las que tuvo que lidiar pacientemente
para sacar provecho de sus apoyos como bien afirma Alison Weber. Me centraré en las
figuras femeninas que apoyaron a Santa Teresa gracias al buen hacer retórico por parte de
la Santa y, a través de las que conoció a figuras importantes, tal como Juan de Ávila, que

42

Betrán Heredia en su Historia de la reforma de la provincia de España presenta nombres de
otros protectores de la Beata que pudieron haber testificado en el cuarto proceso de la terciaria,
así como el caso de otras terciarias que apoyaron el caso de Sor María (esto lo veremos en el
último capítulo). En su argumento, Heredia desacredita el cuarto proceso afirmando que toda
persona que participó en él era seguidor de la Beata y, ataca la figura de Sor María así como la de
sus seguidores. Más adelante desvelaremos la identidad de estas personas, ya que en la salvación
de Sor María no fueron tan vitalmente importantes como los cinco hombres ya nombrados. Por lo
tanto, me centraré en analizar el papel de los tres grandes de España en la época en los que
estrategias intelectuales, motivadas por fines políticos, pasarán a ser centro de la justificación de
la vida y doctrina de Sor María.
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le ayudaron en la circulación de su Vida, libro que ella consideraba como la base de su
vida espiritual y enseñanza de la vida interior. En sus cartas, Santa Teresa utilizará
estrategias similares como las de Teresa de Cartagena al utilizar vocativos directos a sus
patronas. El mecanismo es similar, pero con objetivos distintos, si Cartagena quería
legitimar su escritura a través de estas referencias directas, Santa Teresa querrá sacar el
mayor beneficio político-religioso de estas patronas. Doña Luisa de la Cerda y Doña Ana
de Mendoza serán las mujeres que estudiaré en este capítulo, ya que fueron sus patronas
más controversiales y con las que tuvo que hilar muy fino en sus interacciones. En estas
comunidades, también se puede sentir el componente emocional que funciona como un
mecanismo para que la Santa pudiera obtener lo que deseara de estas patronas. A pesar de
todo, al final de su obra, en sus cartas se refleja cómo la Santa no muestra ningún tipo de
rencor hacia sus patronas por todos los problemas acontecidos y les guarda un especial
cariño. Además, en algunas ocasiones hará referencia indirecta a ellas en el Libro de las
fundaciones, en el que explica cómo estas mujeres le ayudaron o entorpecieron algunas
fundaciones en el territorio español.
Antes de entrar en detalle en el análisis de nuestras tres religiosas con sus
patrones, es pertinente observar lo que el término patronazgo o mecenazgo implicaba en
la época. Harry Sieber, en su estudio sobre el mecenazgo en la corte de Felipe III enfatiza
cuatro características utilizadas por Cervantes da ofrece la primera parte de Don Quijote
al séptimo duque de Béjar, Alonso Diego de Zúñiga y Sotomayor:
la relación entre cliente y mecenas refleja el discurso del patronazgo—“honor”,
“favor”, “protección”, “servicio”—es decir, el lenguaje de un sistema políticosocial basado en el intercambio de beneficios: el autor y su obra disfrutan del
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prestigio de un personaje poderoso de buen gusto y el mecenas goza de la difusión
de su imagen como patrocinador de las artes” (94).
Estas cuatro cualidades que Sieber propone nos servirán para observar las relaciones de
patronazgo entre nuestras religiosas y sus respectivos patrones o patronas, ya que,
mostrarán estas cualidades, a pesar de que, en algunos casos, como el de Santa Teresa
con Ana de Mendoza, no sea lo que realmente desean hacer. Isabel Enciso AlonsoMuñumer ahonda en estas perspectivas que Sieber ofrece en autores como Quevedo,
Calderón, Lope de Vega y Cervantes observando una relación de utilidad y necesidad por
ambas partes: “El artista o escritor de fines del XVI y comienzos del XVII necesitaba
entrar al servicio de un noble influyente para poder adquirir reconocimiento (…) al hacer
referencia a los artistas, estos no podían mantenerse al margen de los acontecimientos
políticos (48). La idea que nos presenta Enciso es clave para entender las relaciones de
patronazgo en la época, el artista/escritor se beneficiaría profundamente de estar al
servicio de una persona influyente para promocionar su obra y, en el caso de las mujeres,
en numerosas ocasiones, para crear una alianza que les ayudaría a luchar contra el
aislamiento provocado por sus detractores. A pesar de que nuestras religiosas, con quizá
la excepción de Santa Teresa, no tenían como objetivo la desesperada búsqueda de este
mecenazgo, la relación con un aristócrata cuya influencia fuera fundamental es la clave
para que las tres llevaran a cabo su cometido: Teresa de Cartagena con Doña Juana, Sor
María con el rey Fernando, el cardenal Cisneros y el duque de Alba y Santa Teresa con
sus patronas femeninas.
Entrando más profundamente en el patronazgo femenino, Alison Weber, Jodi
Bilinkoff y Nieves Baranda analizan estas perspectivas desde diferentes lados: Weber
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analiza el patronazgo para la fundación de conventos, Bilinkoff sobre patronazgo no
buscado de Sor María y Baranda sobre las dedicatarias femeninas en la obra de las
mujeres en la época pre-moderna. La perspectiva de Weber sobre el patronazgo analiza
cómo “Teresa negotiated these cross-class alliances and attempted to redirect female
patronage in directions compatible with her own reformist social and religious ideals”
(357). Para Jodi Bilonkoff el patronazgo “locates María de Santo Domingo in a position
of total indebtedness, positing a completely unequal patron-client relationship. Here I
attempt to rearrange the equation by raising the question of motivation on the part of
María’s patrons” (22). Bilinkoff, en este artículo, resume la noción clásica del patronazgo
de las visionarias por parte de entes superiores dentro de la Iglesia, pero trata de
problematizar las razones por las que figuras aristocráticas se deciden a patrocinar a las
visionarias, en especial, en su estudio, el de Sor María de Santo Domingo.
Nieves Baranda, en su caso, repasa el patronazgo femenino literario en la España
premoderna, teniendo como punto central las dedicatorias de las mujeres escritoras a
determinadas patronas femeninas. Comienza su artículo afirmando que “because the
pursuit of power, wealth, clientele, or patronage is what usually motivated book
dedications, the literary tastes or interests of the recipients were subordinated to other
factors, making it difficult to assess the intellectual link between book and reader, if
indeed there were any” (20). Baranda prosigue su estudio tratando de establecer una
jerarquía en el tipo de dedicatorias, no únicamente las escritas por mujeres:
During the sixteenth and seventeenth centuries most printed books were dedicated
hierarchically, first symbolically to God, then to the Virgin Mary, and the saints.
They were then dedicated according to social rank: kings and princes, members of
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the aristocracy and the upper echelons of state or church, lay corporations, and
finally social circles closest to the author. The distribution by estates or groups
serves to confirm that symbolic or actual power was the most relevant factor in
selecting the dedicatee of a book, hence there were always far fewer works
dedicated to women (21).
Estas dedicatorias, por lo tanto, daban un poder simbólico a la obra y que ayudaba a su
propósito: su circulación y lectura. Teniendo en cuenta esta jerarquía, nos es más fácil
entender la dedicatoria de Teresa de Cartagena a Juana de Mendoza. Doña Juana era una
aristócrata, además mujer del poeta cancioneril aristócrata Gómez Manrique como bien
identifican Hutton, Surtz y Seidenspinner Núñez. De esta manera, Teresa de Cartagena
justifica su dedicatoria basando su defensa de mujer y escritora en el hecho de que Doña
Juana es una Mendoza, más que en el hecho de que es mujer.

4.1. Teresa de Cartagena y Juana de Mendoza: una mecenas mujer creando una
alianza femenina
En el prólogo de Arboleda de los enfermos Teresa de Cartagena hace referencia a
una “virtuosa señora” que ha pedido a la escritora religiosa que escriba esta obra y a la
cual Teresa dedica consecuentemente su tratado. Este mecanismo es un lugar común en
los prólogos de la época de modo que Teresa está utilizando esta estrategia prologal con
la intención de legitimar su escritura. Durante el desarrollo de la Arboleda, nunca se nos
da a conocer la identidad de esta “virtuosa señora” y no es hasta el prólogo de
Admiraçión operum Dey que Teresa de Cartagena vuelve a hacer referencia a la “virtuosa
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señora” y, en esta ocasión, nos desvela la identidad de su mecenas: Juana de Mendoza.
Asimismo, es en la Admiraçión donde también descubrimos que la “virtuosa señora” de
la Arboleda es la misma mujer y que en ambas ocasiones, ha sido Juana de Mendoza la
que encarga a la monja sorda escribir ambas obras, pasando a tomar el papel de patrona
de la monja, e incluso mecenas (Surtz 22).
La referencia a Juana de Mendoza funcionará de manera distinta en ambas obras,
en el primer tratado, se podría decir que Teresa utiliza a Juana de Mendoza como una
especie de consuelo para tratar de sobrellevar su sordera, mientras que en el segundo
tratado, Teresa hace referencia a su patrona para legitimar su acto de escritura. Como
mencioné anteriormente, estas referencias con la inclusión de vocativos directos a la
aristócrata son fundamentales, ya que en el contexto general del tratado, obran como
elemento esencial de legitimación, ya que cada vez que Teresa se dispone a introducir un
tema, o a citar algo importante, realiza esta referencia directa. Nieves Baranda nos podría
dar la clave para este mecanismo de Teresa de Cartagena afirmando que “the link
between the book’s contents and the woman who receives the book offers a nuance view
on female role models. By idealizing the addressee, the author selects not only a
particular woman, but creates the very incarnation of the archetype for this book” (27).
De este modo, Teresa de Cartagena, elige a Doña Juana, ensalzándola con epítetos
prescindibles, “virtuosa señora”, para convertirla en una dedicataria ideal.
Juana de Mendoza pertenecía a una familia aristócrata de la sociedad castellana de
finales del Medievo y principios del Renacimiento. Helen Nader, en su libro sobre la
familia de Mendoza, fecha el florecimiento y después decadencia de los Mendoza entre
1350 y 1550, cuyo primer gran referente sería Fernán Pérez de Ayala (1305-1385). Los
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Mendoza, de acuerdo con Nader, eran una familia originaria de la provincia de Álava que
se incorporó a la sociedad castellana durante el reinado de Alfonso XI (1312-1350),
durante esta época se mudaron de Álava a Castilla, y gradualmente empezaron a
acumular poder dentro de la corona de Castilla: “By virtue of being caballeros, the
Alavese who moved to Castile in the fourteenth century were hidalgos” (Nader 36). No
solamente tuvieron impacto en la sociedad de estos dos siglos, sino que también
contribuyeron a su historia intelectual:
That the Mendoza developed an important intellectual tradition is not an entirely
new idea in Hispanic studies. For more than a century, the coincidence of
Castile’s greatest poets and historians in the fifteenth and sixteenth centuries—
including Garcilaso de la Vega, Gómez and Jorge Manrique, Diego Hurtado de
Mendoza, Fernán Pérez de Guzmán, and the marquis of Santillana—were all
members of the extended family descended from Pedro López de Ayala’s father
has intrigued scholars (Nader 4).
Es precisamente uno de los Manrique quien tiene relación directa con Juana de Mendoza,
ya que se casaron y, así, como indica Nader, los Manrique pasaron a ser familia política
de los Mendoza. Realmente este es uno de los pocos datos biográficos que conocemos
sobre Juana de Mendoza. Existe referencia a otra Juana de Mendoza, hija de Pedro
González de Mendoza y bisabuela de Fernando de Aragón, pero no puede ser el referente
de Teresa de Cartagena, ya que cuando esta Juana de Mendoza muere en 1431, Teresa
solo cuenta con 6 años de edad. Está claro que Juana de Mendoza pertenecía a una
familia influyente en la aristocracia (pre)-renacentista y que estuvo implicada en las letras
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y el estudio de la historia e humanidades, como ella también lo está al apoyar la obra de
la religiosa castellana.
La relación entre los Cartagena y los Mendoza no solo se reduce a la interacción
entre Teresa y Juana, sino que estas familias habían mantenido conexiones diplomáticas
anteriormente, datadas durante la vida del abuelo de Teresa de Cartagena, Pablo de Santa
María, obispo de Burgos y Cartagena y uno de los consejeros de Enrique III como bien
indica Nader. Anteriormente conocido como Selemoh-Ha Leví, Pablo de Santa María
había sido Rabí de Burgos, pero se convirtió al Cristianismo en 1390 tras haber oído
predicar a Vicente Ferrer (Hutton 3). De ahí en adelante, eligió el nombre de Pablo de
Santa María y dedicó su vida al Cristianismo, llegando a ser una figura fundamental
dentro de la Iglesia, al igual que lo fueron dos de sus hijos Alfonso de Cartagena, que le
sucedió en el obispado burgalés y Gonzalo de Santa María, que llegó a ser obispo de
Gerona, Plasencia y Astorga. Pedro de Cartagena, (1387-1478) tercer hijo del rabí
converso, fue el padre de Teresa de Cartagena y mantuvo una exitosa carrera como
caballero en la corte de Juan II (Seidenspinner-Nuñez 5). La relación con los Mendoza se
desarrolla, por lo tanto, después de 1390, cuando los Cartagena ya habían dejado atrás el
judaísmo y se disponían a desarrollar una carrera eclesiástico-política dentro de la
Iglesia.43 Es durante el obispado de los tíos de Teresa cuando las relaciones entre las dos
familias se vuelven estrechas. Por ejemplo, Alfonso de Cartagena mantuvo una amistad
con Fernán Pérez de Guzmán, sobrino de Pedro López de Ayala:
Guzmán was a nephew of Ayala, enjoyed a distinguished political and military
career under Juan II, and retired from public life after losing favour with the king.

43

Los datos biográficos de la relación entre los Mendoza y los Cartagena provienen de los
estudios de Helen Nader, Joseph Hutton y Dayle Seidenspinner-Núñez.
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During his retirement, he maintained correspondence with his friend, don Alfonso
de Cartagena, and with don Alfonso’s brother, Alvar García de Santa María
(Nader 25).
Alfonso de Cartagena también mantuvo buenas relaciones con otros miembros de la
familia Mendoza y, su familia política, ya que, como nos recuerda Nader: “As early as
1440, Santillana, Velasco, and don Alfonso de Cartagena discussed ways of eliminating
don Alvaro’s influence at court; but no action resulted from these conversations” (48).44
La buena relación entre los Cartagena y los Mendoza siguió perdurando en el tiempo, ya
que la composición de la Arboleda se produce después de la muerte de don Alfonso en
1456. No está muy claro cuando empezó Teresa de Cartagena a desarrollar su sordera,
pero podría haber sido durante la década de 1450, entre 1453 y 1459. Quizás Teresa
decidiría escribir la Arboleda durante la siguiente década y su posterior respuesta en la
Admiraçión está fechada un año después de la salida a la luz de su primer tratado. Por lo
tanto, la amistad entre los Mendoza y los Cartagena está bien fundamentada durante la
vida del padre de la monja y durará probablemente hasta la muerte de Teresa a finales del
siglo XV.
Centrándonos en la amistad entre Teresa y Doña Juana, Ronald Surtz resume
adecuadamente las aspiraciones y las motivaciones de Teresa de Cartagena respecto a la
composición de su segunda obra (la que analiza en su artículo) y su patrona, Juana de
Mendoza:
Both the Arboleda and the Admiraçión are addressed to a female dedicatee, who
is explicitly identified in the case of the Admiraçión as the noblewoman Juana de
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Nader se está refiriendo a don Álvaro de Luna, duque de Trujillo (1388-1453) quien fue el
favorito de Juan II de Castilla
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Mendoza, the wife of the poet and important political figure Gómez Manrique. In
the dedication of the Admiraçión to Juana de Mendoza, Teresa expresses the hope
that God will inspire her to compose the subsequent treatise and claims that her
patroness asked her to write the work. Teresa thereby not only shields her work
with the authority of her dedicatee’s aristocratic social status, but also implies that
her self-defense was not written of her own free will but rather out of obedience
to her patroness. This also means that the immediate motivation to write the
Admiraçión was an earthly, and more specifically, a female authority (22).
A pesar de que las dos obras de Sor Teresa vayan dirigidas a Dios y es en él en quien
encuentra el vehículo perfecto para efectuar la reconexión con su comunidad, como bien
indica Surtz, es la voz de una patrona femenina la que le otorga autoridad a sus obras.
Esta idea sigue la orden propuesta por Nieves Baranda, según la cual primero se dedica la
obra a Dios y más adelante el autor puede elegir su siguiente dedicatario, en este caso una
mujer aristócrata. Ambas obras fueron escritas a petición de Juana de Mendoza, por lo
tanto, al crear esta especie de unión intelectual entre las dos mujeres, Doña Juana le está
otorgando a la monja la posibilidad de escribir. Es pertinente resaltar que es una mujer la
que autoriza a Teresa de Cartagena, ya que no es usual en la época que una mujer pueda
darle este poder autorial a otra mujer y mucho menos a una religiosa, que sufría de una
triple alienación social y religiosa: su sordera, su condición de mujer escritora y su
ascendencia judía (Juárez 132). A través de esta relación entre Teresa de Cartagena y
Doña Juana de Mendoza, la monja consigue luchar contra su aislamiento a la vez que
crea una relación emocional y de dependencia con su patrona. Desde el principio de su
primer tratado se puede palpar el respeto de Cartagena hacia a su patrona:
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[G] rand tienpo ha, virtuosa señora, que la niebla de tristeza tenporal e humana
cubrió los términos de mi beuir e con vn espeso toruellino de angustiosas
pasyones me lleuó a vna ynsula que se llama “Oprobrium hominum et abiecio
plebis” donde tantos años que en ella biuo, si vida llamar se puede, jamás pude yo
ver persona que endereçase mis pies por la carrera de paz, nin me mostrase
camino por donde pudiese llegar a poblado de plazeres (Arboleda, 37).
Justo después de la nota introductoria de Pero del Trigo, escriba del único códice que nos
has sobrevivido de las obras de Teresa de Cartagena (Hutton 1), la religiosa hace su
primera referencia en la primera oración de la obra a su “virtuosa señora”. En este
momento de la obra se desconoce la identidad de esta señora que está ayudando a Teresa
de Cartagena y no lo sabremos hasta el prólogo de la Admiraçión. En la Arboleda, la
referencia a la “señora virtuosa” es ínfima y solo nos encontramos con este vocativo
directo. Debido al hecho de que en esta ocasión Teresa de Cartagena no tiene que
fundamentar la autoridad de su escritura, nombra a su patrona de forma circunstancial
con la intención de explicarle lo que acontece en su vida, lo cual le provoca dolor y
angustia, acentuado por el hecho de que desde hace un tiempo ha perdido la habilidad de
oír. En esta ocasión Juana de Mendoza cumple el papel de dedicataria. Incluso como
dedicataria ya está legitimando la obra de Teresa, más adelante Juana le sirve a Teresa
para defender su obra dándole autoridad a sus palabras. Más adelante, en la segunda obra
de Teresa, funcionará también para legitimar su obra siguiendo los presupuestos de
Baranda. Probablemente, lo que Teresa está haciendo en estas líneas es simplemente
tratar de obtener una especie de consuelo por parte de su patrona.
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Al calificar su experiencia en vida con expresiones del tipo “niebla de tristeza” o
“espeso toruellino de angustiosas pasyiones” incitado por la seriedad de su sordera,
Teresa está explicando sus sentimientos a su patrona y estableciendo algún tipo de
empatía al trasplantar todo sobre el papel. Tras haber perdido la capacidad auditiva, el
papel es la única vía que le queda a Teresa para comunicarse, por lo tanto, también se lo
quiere hacer entender a su patrona. Ésta, probablemente, se compadeció de la situación de
Teresa, ya que un año después, en la Admiraçión, Teresa vuelve a recurrir a ella para que
le dé fuerzas para seguir adelante tras las acusaciones de plagio. Además, es pertinente
tener en cuenta la relación entre las dos familias para observar la estrecha relación entre
estas dos mujeres.
En la Admiraçión operum Dey, la figura de Doña Juana de Mendoza se convierte
en un elemento fundamental en la elaboración de la obra. A través de una relación de
amistad entre ellas, Teresa de Cartagena creará una alianza con la noble castellana con la
intención de legitimar su acto de escritura y su condición de mujer de letras,
construyendo consecuentemente otra estrategia de poder con respecto a sus posibles
detractores. Esta estrategia está fundamentada en esta relación entre las dos mujeres, y a
través de vocativos directos a su querida “virtuosa señora”, Teresa de Cartagena irá
introduciendo temas importantes de la obra. Es más, cada vez que la monja castellana
quiere otorgarle importancia a diferentes arbumentos de su discurso, recurrirá al uso de
este vocativo directo a Doña Juana, como afirma Cortés-Timoner, para crear un lazo
entre ellas y autorizar su obra. De ahí que podamos considerar que ésta es una relación no
sólo emocional sino también intelectual entre ambas, ya que las ideas más importantes de
la obra están pronunciadas por la voz de Teresa de Cartagena y autorizadas por el silencio

174

que otorga de otra entidad femenina, Juana de Mendoza, siendo, apoyando la idea de
Surtz, una figura femenina la autoridad terrenal de la composición de la obra.
Pero del Trigo, en esta ocasión, en su párrafo introductorio a la obra, ya hace
referencia al nombre de la noble Mendoza y también nos explica quién es esta mujer
ofreciéndonos el dato biográfico de su matrimonio:
Aquí comiença vn breue tractado el qual co [n] uinientemente se puede llamar
Admiraçión operum Dey. Conpúsole Teresa de Cartajena, religiosa de la horden
de […] a petiçión e ruego de la Señora Doña Juana de Mendoça, muger del Señor
Gomes Manrique (Admiraçión, 111).
En la explicación de la obra de Pero del Trigo se nos desvela la identidad y el trasfondo
familiar de la “virtuosa señora”. Es en este momento en el que el lector se da cuenta de la
importancia y poder social de esta mujer, casada con el poeta Gómez Manrique y además
perteneciente a la familia de los Mendoza. Seguidamente empieza el tratado de Teresa, en
el que, al igual que en la Arboleda, tenemos la referencia a la “virtuosa señora” con un
vocativo directo, pidiendo disculpas a Juana de Mendoza por la tardanza de terminar su
segundo tratado y siendo esta obra, a la vez, una apología de la Arboleda:
Teresa begins her defense with an apology to Juana de Mendoza for her delay in
writing: both her will and her understanding have been severely undermined by
the illnesses and physical sufferings that continually assail her, more consuming,
however, is the spiritual turmoil which besieges her anguished soul like an
invading army. Nevertheless, she calls upon the Lord to give her strength and
understanding to write in his praise and glory (Seidenspinner-Nuñez 14).
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Juana de Mendoza continúa siendo para Teresa de Cartagena consuelo para las dolencias
que había mostrado en la Arboleda. De acuerdo con Seidenspinner, son todos sus dolores
físicos los que han demorado la producción de la Admiraçión, debido a una debilidad
difícil de superar. Esta debilidad contrasta con el tono asertivo y combativo que Teresa de
Cartagena se dispone a mostrar en su segundo tratado. Por eso, Dios le ha otorgado este
poder, solo Dios podría haberle dado la fuerza y la perseverancia suficiente para seguir
escribiendo y mostrar al mundo que ella es una mujer de letras, superando todos los
dolores físicos que haya podido experimentar en la composición de esta segunda obra.
Veamos pues la primera referencia a Doña Juana de Mendoza para observar el tono con
el que Teresa de Cartagena va a afrontar su obra:
Acuérdome, virtuosa señora, que me ofresçí a escreuir a vuestra discreçión. Si he
tanto tardado de lo encomendar a la obra, no vos devéys maravillar, ca mucho es
encojida la voluntat quando la dispusyçión de la persona no conçierta con ell,
antes avn la ynpide e contrasta. Sy consyderardes, virtuosa señora, las
enfermedades e corporales pasyones que de continuo he por familiares, bien
conosçerá vuestra discreción que mucho estoruadoras de los mouim [i] entos de la
voluntad e no menos turbadoras del entendimiento, el qual fatigado e turbado con
aquello que la memoria e natural sentimiento de presente le ofresçen, asy como
costreñido de propia neçesydad, recoje en sy mesmo la deliberaçión de la
voluntad con todos ynteriores mouim [i] entos (111).
En estos primeros compases de la obra, Teresa de Cartagena sigue con el tono resignado
y un tanto pesimista que muestra en su primer tratado. Al reflexionar sobre sus dolores
corporales, aumentados por su sordera, Teresa no puede evitar sentirse de esta manera.
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Doña Juana de Mendoza, en esta primera referencia, todavía le sirve a Teresa como
consuelo para poder sobrellevar sus enfermedades corpóreas. Sin embargo, se desvela en
estas líneas que la noble Mendoza también es la destinataria de la obra de Teresa, ya que,
como bien indica justo al principio, Teresa decide escribir esta obra a discreción de Juana
de Mendoza. Poco a poco, el tono de Teresa de Cartagena empieza a cambiar y a ser más
combativo y justo después de este párrafo preliminar a la obra, Teresa introduce el tema
invocando a su mecenas y refiriéndose a sus enemigos que se maravillaron sobre la
composición de la Arboleda:
Muchas vezes me es hecho entender, virtuosa señora, que algunos de los
prudentes varones e asy mesmo henbras discretas se maravillan o han maravillado
de vn tratado que, la graçia divina administrando mi flaco mugeril entendimiento,
mi mano escreuió. E como sea vna obra pequeña, de poca sustançia, estoy
maravillada. E no se crea que los prudentes varones se inclinasen a quererse
marauillar de tan poca cosa, p [er] o sy su marauillar es çierto, bien paresçe que
mi denuesto non es dubdoso, ca manifiesto no se faze esta admiración por
meritoria de la escritura, mas por defecto de la abtora o conponedora de ella,
como vemos por esperençia quando alguna persona de synple e rudo
entendimiento dize alguna palabra que nos paresca algund tanto sentida (113)
En estas primeras líneas de la introducción, Teresa de Cartagena presenta el porqué de
esta obra y lo hace apoyándose en la autoridad de su patrona. A través de Juana de
Mendoza, Teresa está creando una estrategia para autorizarse como mujer de letras. Le
explica a Doña Juana que otras personas, en su gran mayoría hombres doctos como
vimos en capítulos anteriores, han resultado impresionados por la calidad y el contenido
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de su obra y que dudan de la pluma autorial de la monja. Con un cierto grado de ironía,
Teresa empieza a contestar a sus detractores siempre teniendo en cuenta la figura de su
patrona, atestando: “Pero ay otra cosa que [no] devo consyntir, pues la verdad no la
sostyene, ca paresçe ser no solamente se maravillan los prudentes del tractado ya dicho,
mas avn algunos no pueden creer que yo hisyese tanto bien ser verdad” (114). Y con una
referencia al señor Gómez Manrique y a su esposa Doña Juana un poco más adelante,
Teresa argumenta y afirma que ella es la autora de ambas obras y que no ha de permitir
que se dude de su poder autorial. Por lo tanto, su lenguaje y su tono empiezan a cambiar y
con las referencias a estos dos nobles, uno de ellos escritor también, Teresa está
legitimando la veracidad de su autoría.
Justo después de esta apología de la Arboleda, Teresa de Cartagena prosigue su
tratado, en el cual va a enumerar numerosas razones, ejemplificándolas con diferentes
situaciones de la naturaleza y en la Biblia, por las cuales las mujeres también han de tener
acceso a las letras. Teresa introduce dos de los tres temas que fundamentarán sus razones
para otorgar a la mujer esta capacidad de escribir. Estos, como ya vimos en capítulos
anteriores, son el binomio corteza/meollo y la historia de la Judith bíblica.45 Después de
la alusión a Judith, Teresa deja de nombrar a su patrona. Sin embargo, Doña Juana sigue
presente como receptora de todo el discurso de Teresa. De hecho, los pronombres de
segunda persona del singular y la morfología de los verbos nos hacen inferir la presencia
de Juana. En la conclusión de la introducción de la obra, también se apoyará en Juana
para reafirmar todo lo expresado en el desarrollo general de la obra:
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En el caso del hombre ciego en el camino a Jericó, Teresa de Cartagena no alude a Doña Juana
de Mendoza. Quizá porque esté comparando su sordera con la ceguera de otra persona, Teresa
quiera dejar este cometido del cuidado de los enfermos en manos de Dios, al cual invoca
constantemente durante esta parte del tratado.
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Verdad es, muy discreta e amada señora, que todas las cosas de la onipotençia de
Dios h [a] fecho [e] faze en el mundo son de grande admiraçión a nuestro humano
seso, asy que la menor cosa que este soberano e potentísymo Hazedor a fecho e
faze, no es de menor admiraçión que la mayor (…) ¿qué [e]s la causa porque nos
marauillamos más de vnas cosas que de otras? E a est [a] synple quistión
parésçeme que soy respondida e avn satisfecha por [el] glorioso doctor San
Agostín en la omelía sobre el Evangelio que recuenta el milagro que nuestro
Redentor hizo de los çinco panes (114-15).
A la hora de explicarle a Juana los motivos de la inspiración de su obra, invoca a Dios:
por lo tanto, en este caso, está sacando a sus dos principales soportes a escena para
fundamentar los objetivos principales de su obra. Las personas pueden maravillarse de
diferentes cosas y en cuanto a justificar la sorpresa de sus enemigos sobre su primer
tratado, acude a San Agustín que explica el milagro de Cristo con los cinco panes. Todo
esto maravilla y sorprende a sus detractores, pero así como el milagro de los cinco panes
fue cierto, la composición de su primer tratado también lo fue. Parece que Juana es un
testigo que justifica la obra, a la cual le está contando como fiel oyente todas sus
experiencias: “Asy que, tornando al propósyto, creo yo, muy virtuosa señora, que la
causa porque los varones se maravillan que muger aya hecho tractado es por no ser
acostunbrado en el estado fimíneo, mas solamente en el varonil” (115). Apoyándose de
nuevo en su patrona, concluye Teresa que la principal razón por la cual los varones no
han creído la autoría de su tratado y no pueden ver la capacidad de escribir en una mujer:
el mero hecho de que no están acostumbrados a este acto. Una vez más, la monja recurre
a su señora para explicar la principal motivación de su obra. Esta oración nos da la clave
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del por qué Teresa escribe su segunda obra y cuenta con el apoyo de su señora para
derrotar estas dudas y este sentimiento del género masculino: de hecho, es más una
cuestión de costumbre que de capacidad. Acto seguido Teresa de Cartagena se dispone a
dotar al lector de las tres razones por las cuales la mujer puede tener acceso a las letras.
Antes de ello, para dar el contexto al lector y sobre todo a su patrona, lo que hace es
explicar la naturaleza humana en las diferencias entre los hombres y las mujeres para más
adelante fundamentar la diferencia entre la corteza y el meollo. Y una vez más, invoca a
Juana con un vocativo directo:
E devéys considerar, mi grand Señora, que Dio [s] hizo la [natura] vmana no lo
syendo. Pues <que> El que hizo tan grand cosa de ninguna, ¿cómo no puede
hazer en lo hecho alguna cosa? Este potentísymo Hazedor hizo el sexu veril
primeramente, e segunda e por adjutorio de aquél fizo al fimíneo. E sy dio
algunac premiençias al varón más que a la henbra, creo en verdad que non lo hizo
por razón que fuese obligado ha hazer más graçia al vn estado que al otro, pero
hízolo por aquel mesmo e secreto fin que Él sólo sabe (116).
Esta, según Teresa, es la naturaleza humana mostrando las diferencias entre el hombre y
la mujer. Una vez más, le explica a Doña Juana por qué hay diferencias entre el hombre y
la mujer y lo resume todo a la voluntad de Dios. No quiere posicionarse con ninguna
opinión arriesgada sobre esta cuestión, porque nadie debe cuestionar la voluntad de Dios.
El varón fue hecho primero y más fuerte por alguna razón que solo Dios sabe y que, en
teoría, solo ha de importarle a él. A partir de aquí, Teresa empieza a explicar la dicotomía
entre la corteza y el meollo del árbol, basándose en esta primera afirmación sobre la
naturaleza del ser humano. Teresa ha tomado una vez más la decisión de introducir el
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tema haciendo referencia a Juana, que al ser su patrona, dota al tema de una importancia
vital para el desarrollo del tratado. Al ir analizando uno a uno estos casos en los que
Teresa alude a Juana, se puede desglosar un vínculo afectivo e intelectual entre ambas y a
estas alturas del tratado, el lector se da cuenta que la noble castellana es de crucial
importancia en la consecución de esta obra. Asimismo, Teresa de Cartagena termina el
discurso sobre el meollo y la corteza del árbol y decide introducir el tema de la Judith
bíblica, analizado en el primer capítulo. Con esta auto-comparación con la guerrera
Judith, Teresa trata de legitimar su escritura, pero al mismo tiempo, Juana también está
en el texto para presenciar, y de alguna manera, aprobar esta comparación:
Dezidme, virtuosa señora, ¿quál varón de tan fuerte e valiente persona ni tan
esforçado de coraçón se pudiera hallar en el tiempo pasado, ni creo que en este
que nuestro llamamos, que osará llevar armas contra tan grande e fuerte <e>
príncipe como fué Olinfernes, cuyoexérçito cobría toda la haz e término de la
tierra, e no ovo pavor de lo fazer vna muger? E bien sé que a esto dirán varones
que fué por especial gracia e yndustria que Dios quiso dar a la prudente Iudit
(119)
Teresa de Cartagena primeramente alude a su patrona para más adelante introducir la
historia bíblica. Antes de presentar la figura de Judith hace referencia a Holofernes y
explica quién fue este guerrero babilónico, engrandeciendo su fuerza y su pericia en
temas de guerra, probablemente, con la intención de engrandecer la hazaña de Judith al
igual que su hazaña de escribir. Después presenta a Judith, y lo que consiguió hacer en
nombre de su pueblo, pero siempre remarcando que es Dios quien decide qué virtudes y
habilidades darle a cada género, hace hincapié en que ante los ojos de Dios las diferencias
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genéricas no son tan importantes. Al juntarse aquí Teresa de Cartagena, escritora, Juana
de Mendoza, noble y probablemente culta y Judith, personaje heroico bíblico, estamos
presenciando también la formación de una especie de comunidad simbólica-intelectual en
la que las tres mujeres forman un lazo lo suficientemente fuerte para derrotar las
acusaciones de plagio que Teresa sufrió. Las tres juntas tienen el poder intelectual y
combativo necesario como para poder tirar por tierra todas las calumnias vertidas sobre
Teresa así como los hechos por los cuales los enemigos de Teresa se quedaron tan
maravillados tras la salida a la luz de la Arboleda.
La última referencia que Teresa de Cartagena hace a su patrona se da al final de la
historia de Judith justo antes de que Teresa empiece a indagar sobre las diferencias
genéricas y por qué las mujeres también han de tener acceso a las letras, volviendo al
tema de los hombres maravillados con que introduce al principio del tratado:
Asy que, muy venturosa señora, no me paresçe c’ay otra causa deste maravillar
que los prudentes varones se maravillan, salvo aquélla que en el comienço deste
breue tractado es ducha, conviene a saber: no ser vsado en el estado fimíneo este
acto de componer libros e tractados, ca todas las cosas nuevas a non
acostunbradas syenpre causan admiraçión (121)
Apoyándose de nuevo en su señora, Teresa de Cartagena aquí alude a un tema que ha
estado siempre presente no sólo en el mundo de las letras, sino en la vida diaria: cuando
la humanidad no está acostumbrada a ciertos aspectos, es normal que la gente se
sorprenda y dude de la veracidad de las cosas. Al aludir a Juana en este momento está
tratando de romper con la barrera de la costumbre, ya que al ser ambas supuestamente
mujeres de letras, está lanzando un aviso a los hombres; han de empezar a acostumbrarse
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a esta nueva faceta de las mujeres. Con esta comunidad intelectual entre dos mujeres,
Teresa de Cartagena rompe fronteras creando una estrategia de empoderamiento para
legitimar su escritura.
En resumen, Juana de Mendoza tiene un papel muy importante en este segundo
tratado de Teresa de Cartagena dada su condición de patrona, mujer y aristócrata que
cumple con las ideas de dedicación propuestas por Baranda. Al ser mujer noble,
probablemente también culta y con la capacidad de leer y escribir (además de ser la
esposa de un poeta cancioneril importante como es Gómez Manrique) amplifica el poder
intelectual de la monja. Teresa de Cartagena se apoya, por un lado, intelectualmente en su
patrona para poder legitimar su escritura y, por otro lado, dada la relación entre la familia
Cartagena y Mendoza, suponemos que por la amistad entre las dos mujeres, Teresa se
apoya en su amiga también de manera emocional para llevar a cabo su cometido.
Refiriéndose a ella con adjetivos como “virtuosa” y “venturosa”, Teresa nos desvela un
componente afectivo y la estima que la monja tenía en su interior respecto a la noble
castellana. Lo que, al fin y al cabo, Teresa está haciendo es nutrirse de referencias
bíblicas, de la naturaleza, referencias literarias anteriores y de su relación personal e
intelectual con su patrona para crear una obra que, a día de hoy, aún se considera como el
primer tratado proto-feminista de la literatura española.
4.2. Los protectores reales de Sor María: Fernando de Aragón, el cardenal Cisneros
y el duque de Alba.
El miedo de “female community”, reducido simplemente a la imagen de Sor
María pudo verse acrecentado dentro del círculo de sus enemigos en la Iglesia por el
favor que Sor María experimentó de las tres figuras político-religiosas más importantes
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de España en su tiempo: Fernando el Católico, el cardenal Cisneros y el duque de Alba.
Heredia, Llorca y Blecua nos documentan los momentos en los que Sor María estuvo en
contacto con estos tres hombres, ya sea cuando la Beata fue invitada a la corte por el rey
entrando consecuentemente en trance, o el cordón de San Francisco que el Cardenal
Cisneros regaló a la Beata para que la protegiera (de lo cual también recibió acusaciones
por su escandalosa vestimenta, véase capítulo anterior). Se puede observar que en estas
relaciones, tanto directas como indirectas, se siguen los presupuestos expuestos por
Sieber al principio del capítulo: “honor”, “favor”, “protección”, “servicio”. Sor María
contó con el favor y la protección de estas figuras y ella les apoyó en sus objetivos
políticos.
Realmente quien analiza en profundidad la relación de Sor María con estos tres
hombres así como sus motivaciones para defender a una mujer humilde, analfabeta y
procedente de una aldea abulense es Jodi Bilinkoff en su artículo “A Spanish Prophetess
and her Patrons” (1992) en el que realiza un exhaustivo análisis sobre el tema. Además
veremos cómo Sor María de Santo Domingo también tuvo contacto con protectoras
femeninas, ya que como nos explica Blecua, entró en trance delante de la princesa Juana
cuando Fernando de Aragón la invitó a la corte tras haberse encontrado fascinado por el
rigor de la palabra de la Beata de Piedrahita (4).
One of the most intriguing features of the case of María de Santo Domingo
concerns her involvement with important patrons. Because of her vocation as a
beata, the fortunes of an otherwise obscure woman of humble origins and those of
some Spain’s most powerful men became inextricably linked. Scholars have
emphasized that María owed her exoneration at the 1509 trial to the intercession
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of three protectors: the Duke of Alba, King Ferdinand of Aragon, and the head of
the Spanish church, Cardinal Cisneros (…) Here I attempt to rearrange the
equation by raising the question of motivation of the part of María’s patrons. Why
would these influential men take an interest in a peasant visionary? Or, put
another way, what was it for them? I believe that a more complex, reciprocal
relationship, based upon mutual, if not equal, needs, existed between the
prophetess and her patrons, and that the case of María de Santo Domingo offers
insight into the interplay between the sacred and the powerful which pervaded late
medieval and early modern Spanish society (Bilinkoff 21-2).
De acuerdo con Bilinkoff, estos tres hombres tenían diferentes motivaciones para apoyar
el caso de Sor María, todas ellas basadas en la relación entre religión y poder que se
produce del medievo y que sigue presente en las relaciones políticas de la vida en la
temprana modernidad. Bilinkoff nos relata que el duque de Alba, tras haber defendido a
un grupo de fervientes reformadores que querían llevar la Orden Dominica a sus
orígenes, encontró más adelante la figura de Sor María para legitimar esta primitiva
defensa. Sor María, siendo popular en el área, sirvió al duque de Alba para otorgarle “the
aura of divine election” (26). Asimismo, Bilinkoff estableceparalelos con la beata italiana
Lucia Narni y su defensor el duque de Ferrara que también llevó a Sor Lucia a la
salvación.46 Fue el propio duque de Alba quien mandó construir un majestuoso convento
en Aldeanueva del cual Sor María estaría a cargo como así muestran Heredia, Blecua y
Bilinkoff.

46

Beltrán de Heredia y Rebeca Sanmartín documentan la influencia de la beata Italiana y sus
patrones cuya relación pudo verse directamente ligada a la de Sor María y el duque de Alba. De
acuerdo con estos críticos, una carta del duque de Ferrara circuló por Europa y llegó a
Aldeanueva, cuyo contenido pudo ser leído a Sor María por su confesor Fray Antonio de la Peña.
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En segundo lugar, Bilinkoff nos muestra el caso del Fernando de Aragón, primo
carnal del duque de Alba. Como mencioné anteriormente, Fernando el Católico invitó a
María a la corte en Burgos donde se quedaría en rapto delante de la princesa. Según
Bilinkoff, en el momento que el rey conoció a la Beata, la cuestión de sucesión en
Castilla estaba en su punto más preocupante. Tras la vuelta de Juana la Loca y Felipe el
Hermoso de Flandes y la muerte de este último en 1506, se queda el cardenal Cisneros
como regente de Castilla. Cisneros apresuró a Fernando de Aragón a volver a Castilla
después de un largo periodo de tiempo sin pisar el reino, por lo que, su posición no era
segura, al existir también seguidores de su hija Juana. Entonces, Cisneros decide crear
una campaña de propaganda, en la cual Fernando de Aragón era presentado como una
figura semidivina. Sus consejeros pronto vieron en la Beata un vehículo perfecto para
asegurar esta posición dada su gran popularidad en la Castilla de la época.
Por último, Bilinkoff se centra en la figura de Cisneros específicamente, la cual
era bastante complicada. Su voluntad de defender a mujeres visionarias se fecha incluso
antes de la llegada del siglo XVI cuando mantuvo correspondencia con mujeres profetas
que le ayudaron más adelante a convertir a moros en el norte de África. Además, tenía
familiaridad con la obra y milagros de mujeres italianas como Santa Catalina de Siena y
Angela Foligno. Al dedicar la mayor parte de su vida a la reforma monástica, Sor María
le servía como la excusa perfecta para fundamentar sus intenciones de reforma, ya que la
Beata creía que la Orden Dominica tenía que volver a sus orígenes, en los cuales la
observancia y austeridad eran mucho más severas. Siguiendo las ideas de Petroff sobre la
mujer profeta, Sor María pudo ayudar al cardenal Cisneros en lo que se refiere a la
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profecía (lo mismo que otras mujeres), siendo en este caso, una figura religiosa y política
la que sale beneficiada y no simplemente la del confesor
Sea como fuere, lo que está claro es que Sor María contó con la ayuda de estos
tres hombres y que probablemente su salvación se debió, en gran medida, a la actuación
que estos tres varones hicieron en su defensa. No hay referencia a ellos en el Libro de la
oración ni en sus Revelaciones, pero lo que está claro es que estas tres figuras políticas de
la España de la época también profesaban una especial estima para con la Beata, sean
cuales fueren sus motivaciones. Observando el excelente análisis de Bilinkoff, también
podemos intuir la creación de otra comunidad intelectual entre los cuatro que sirvió a Sor
María para contrarrestar las acusaciones de sus enemigos. La red de conexiones entre los
cuatro se muestra muy complicada, ya que cada uno tendría sus motivos para apoyar el
caso de la beata, pero todos se presentan como componentes afectivos para fundamentar
sus particulares casos, teniendo también como punto de referencia un gran aprecio hacia
la beata que revolucionó la Orden Dominica en la época. Por lo tanto, gracias a la
intercesión de estos hombres, Sor María tuvo esta ayuda para reconciliarse con su
comunidad religiosa.
Existen datos históricos que nos demuestran que Sor María también tuvo relación
con figuras femeninas de la corte, ya que Fernando de Aragón, tras conocer las noticias
sobre la Beata de Piedrahita, invitó a Sor María a la corte y allí tuvo la posibilidad de
conocer a diferentes damas de la corte entre las que destaca la princesa Juana, hija de su
segunda mujer Germana de Foix (Blecua 4). En la corte en Burgos, Sor María entró en
trance delante de la princesa y sirvió como entretenimiento de esta última, por lo que Sor
María fue destinataria de diversas críticas por parte de sus detractores. Sin embargo, al
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no ser religiosas de su orden y no mantener una relación constante con ellas, no podemos
afirmar que esto pudiera considerarse como un tipo de comunidad simbólica y mucho
menos caracterizada por la emoción, pero es pertinente saber que Sor María también tuvo
contacto con estas figuras aristocráticas femeninas. Este es un capítulo de su vida aún por
descubrir.
4.3. Las patronas de Santa Teresa: Doña Luisa de la Cerda y Doña Ana de Mendoza
Santa Teresa contó con numerosas patronas a lo largo de su vida como monja y
más adelante como reformadora. Como nos indica Alison Weber, la relación que Santa
Teresa estableció con Luisa de la Cerda, Teresa Laiz y Doña Ana de Mendoza no fue
particularmente sencilla. A pesar de que las tres se mostraron propicias a ayudar a la
Santa en la fundación de diversos conventos, Santa Teresa tuvo que esmerarse para
mantener buenas relaciones políticas con ellas y obtener los beneficios que esperaba en
aquellas relaciones de patronazgo. Al final de cada relación de patronazgo, tras utilizar
las estrategias adecuadas de empoderamiento y una cautela primorosa respecto a sus
patronas aristócratas, Teresa logrará beneficiarse de estas relaciones intelectuales y
conseguir lo mejor para las fundaciones de sus conventos (aunque no sin entablar una
lucha feroz para lograrlo). Una vez más, las cuatro cualidades de Sieber nos sirven para
ver el tipo de relación de Santa Teresa con sus patronas: experimentó el favor y la
protección de ellas y las honró y sirvió fundando los conventos que ellas exigían. Weber
resume así el significado de los mecanismos de Teresa para empoderarse y conseguir el
patronazgo de sus protectoras, ya que, dada su condición de conversa, mística y mujer,
tenía que desarrollar unos mecanismos adecuados para darse a valer:

188

Teresa’s success as recipient of patronage presents us with a paradox: she was, in
many ways, an outsider in sixteenth-century Spanish society, yet she was
extraordinarily well connected. The factors that contributed to precariousness of
her social position, though well documented in recent Teresian historiography,
require brief review. First of all, she was a conversa, or descendant of converted
Jews. (…) Second, Teresa was an adherent of a form of mental prayer known as
recogimiento, a practice which broadly speaking, involved a negation of the self
and passive receptivity to God’s will. (…) This brings us to the third facet
contributing to Teresa’s marginality: her gender (“Saint Teresa’s Problematic
Patrons…” (357-8)
Teniendo en cuenta las reflexiones de Alison Weber sobre la triple marginalización de la
Santa, no es de extrañar que Teresa tuviera que jugar bien sus cartas a la hora de crear
conexiones y obtener dicho patronazgo. Teresa era una maestra en este arte ya que,
durante toda su vida, logró conseguir relaciones de patronazgo satisfactorias. Por lo tanto,
los discursos que veremos en sus obras y cartas dirigidos a sus patrones mostrarán unas
estrategias de poder, maquilladas con un self-fashioning, que le permitirán luchar contra
esta triple marginalización que está una vez enmarcada en este concepto de aislamiento y
conectividad con la comunidad.47 Para la consecución de este capítulo, me ocuparé de los
casos de Luisa de la Cerda y Ana de Mendoza, que fueron cruciales para la reconexión de
Santa Teresa con su comunidad. Dejaremos el caso de Teresa Laiz a un lado, ya que su
figura no tornó a ser tan problemática en la vida de Santa Teresa, por lo tanto, los
esfuerzos de la Santa por complacerla serán menores. Además, Teresa Laiz no tuvo tanta
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Toda información bibliográfica sobre estas tres mujeres aristócratas está sacada de Alison
Weber (1999) y Llamas Martínez (1972)
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influencia en las conexiones de Santa Teresa con otros miembros de su comunidad como
las otras dos aristócratas.48
Doña Luisa de la Cerda era una noble castellana que estaba casada con Arias
Pardo de Saavedra. Teresa la conoció estando la reforma aún en sus primeros pasos, justo
después de la muerte de Arias Pardo de Saavedra, cuando Doña Luisa todavía estaba
haciendo luto a su esposo. Doña Luisa, más adelante, adoptó el papel de patrona en la
fundación del convento de Malagón. La fundación de este convento fue un proceso
bastante complicado y como destaca Weber, la mayoría de los problemas surgieron por
parte de la meticulosa Doña Luisa de la Cerda. La figura de Doña Luisa era fundamental
en las relaciones aristócratas de la época, ya que “Luisa de la Cerda trataba además con
grande confianza al Rey Felipe II” (Llamas Martínez 127). Por lo tanto, Teresa supo estar
en buenos términos con la noble castellana dadas sus conexiones con las altas esferas de
la corona. Otro aspecto en el que Doña Luisa fue esencial para Santa Teresa fue con
respecto a la circulación del Libro de la vida, el cual tuvo en su poder durante años.
Teresa tuvo que utilizar toda su retórica para convencer a la noble de traspasar su
autobiografía a Juan de Ávila, una de las figuras que Teresa admiraba y quería conocer
para lograr llevar a cabo su reforma y quien profesaba un tipo de vida interior similar al
de la Santa: “Juan de Avila undoubtedly represented someone who had successfully
interior spirituality before the Inquisition (…) Doña Luisa’s connections would be crucial
for getting the attention of the ailing preacher” (Weber “Patrons” 362).
La relación entre Doña Luisa y Santa Teresa en lo que se refiere a la fundación
del convento de Malagón, al que primeramente Santa Teresa se opuso en su fundación
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Para la relación entre Teresa de Ávila y Teresa Laiz el estudio mencionado de Alison Weber
destaca las relaciones de patronazgo entre ellas.
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dado el lugar aislado en el que se encontraba, fue un tanto compleja. Doña Luisa fue la
mayor contribuidora económica de este convento y como tal, creía que tenía el derecho a
decidir aspectos importantes sobre su gobernanza, mientras que Teresa sentía que el
convento tenía que tener su propia autonomía (Weber 364). En sus cartas a Doña Luisa,
Santa Teresa muestra una capacidad innata para conseguir de la nobleza el beneficio de
sus conexiones. En una carta del 27 de mayo de 1568, en el proceso de la fundación de
Malagón, Teresa escribe a Doña Luisa para informarle de las andanzas del convento. A
pesar de no estar de acuerdo en los mecanismos de fundación, Teresa informa a Doña
Luisa de todos los rasgos positivos del convento, sobre todo en lo que se refiere a las
hermanas, el asunto en el que Doña Luisa siempre quiso interceder de manera más
apelativa:
Las hermanas están contentísimas. Dejamos concertado se traiga una mujer muy
teatina, y que la casa la dé de comer (como hemos de hacer otra limosna que sea
esta), y que muestre a labrar de balde muchachas; y con este achaque, que las
muestre la doctrina, y al servir al Señor, que es cosa de gran provecho (…) Al
estotro capellán no hay quien le quiera decir no diga la misa. Vuestra señoría se lo
mande escribir; aunque el Padre Pablo anda procurando quien se lo diga, mas no
querría se olvidase (Carta VI 739-40).
La Madre Teresa utiliza una técnica adecuada para tener a su patrona contenta. En un
primer lugar, presenta el contento de las hermanas en el convento y más adelante clarifica
que todas tienen confesor y que si alguna vez se ausenta, estarán protegidas a nivel
espiritual. Santa Teresa deja claro, entre líneas, que su manera de organizar las cosas
respecto a sus hermanas es la adecuada, mientras que deja aliviada a su patrona sobre el
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estado anímico y espiritual de las hermanas en el convento de Malagón. Tras darle las
buenas noticias, Teresa le muestra su malestar respecto al capellán y la misa. Con una
técnica similar a la de Sor Teresa de Cartagena, usa un vocativo directo a su patrona para
que esta actúe y facilite las cosas en el convento. A través de su patrona, Teresa también
está legitimando su voz dentro del convento y, probablemente, luchando contra una
fuerza masculina dentro de su orden. Al unirse sus voces juntas, las dos forman una
alianza que hace que Santa Teresa se empodere dentro del convento de Malagón, alianza
que a su vez, está reforzada por el uso de cortesía “vuestra señoría” que añade un toque
de estima para con su patrona.
Años después de la fundación de Malagón, Santa Teresa escribe a Doña Luisa
para preguntarle por su salud acordándose de todos los momentos vividos juntas, así
como para expresarle su buenos deseos en sus enfermedades:
La gracia del Espíritu Santo esté con vuestra señoría después que estoy en esta
casa de la Encarnación; que ha poco más de tres semanas no me parece ha llegado
ninguna a manos de vuestra señoría. Acá me alcanza tanta parte de sus trabajos,
que para los muchos que yo aquí tengo, junto con esta pena, estoy ya sin cuidado
de pedir más a Nuestro Señor. Sea bendito por todo, que bien parece es vuestra
señoría de los que han de gozar de su reino, pues le da a beber el cáliz con tantas
enfermedades de vuestra señoría y de quien bien quiere (Carta XXXI 770)
En este párrafo introductorio, Teresa muestra gran estima por su antigua patrona. La carta
está fechada el 7 de noviembre de 1571, diez años después de la estancia de Santa Teresa
en el palacete de Doña Luisa en Toledo, cuando le sirvió de guía espiritual en la muerte
de su marido. A pesar de que la relación entre las dos mujeres fue un tanto compleja,
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como nos recuerda Weber, su amistad perduró en el tiempo y estuvo marcada por estos
retoques emocionales que aparecen recogidos en los escritos que nos han sobrevivido.
Para reflejar esta amistad histórica, Weber relata los acontecimientos ocurridos a finales
de la década de 1560, pero en 1582, justo antes de su muerte, el nombre de Luisa de la
Cerda aparece en el epistolario de la Santa en una carta dirigida a “Ana de los Ángeles, a
la que le pide que escriba a Doña Luisa en su nombre solicitando ayuda para la nueva
apertura de un convento en Madrid” (Doña Luisa de la Cerda “mi señora y amiga”:
10/12/16). Aunque el uso de “vuestra señoría” fuera el referente de cortesía en la época
para mostrar admiración con una persona noble, Santa Teresa lo utiliza tres veces en esta
introducción para realmente realzar la estima y respeto que sentía por su patrona. De ahí
pasa a desearle que se mejore en sus enfermedades y con una referencia a Dios le expresa
que ella tendrá un sitio a su lado. Esa comunidad afectiva perdura en el tiempo, ya que 10
años después de que se conocieran, todavía mantienen estas palabras afectivas y buenos
deseos. Esta amistad con su “gran señora y amiga”, como en alguna ocasión se refirió a
ella, persistió hasta la muerte de la noble, en la década de 1570.
El asunto más problemático de la relación entre Doña Luisa de la Cerda y Santa
Teresa fue la circulación de su autobiografía; que la Santa quería que llegara a Juan de
Ávila:
La Madre Teresa había confiado este asunto a su buena amiga Doña Luisa de la
Cerda, a quien había acompañado meses de su viudez, en 1562. En su palacio
había escrito la primera relación de su vida (…) No es extraño, por eso, que la
Madre Teresa escogiese a su amiga como intermediaria para hacer llegar el libro
de su Vida al Maestro san Juan de Ávila (Llamas Martínez 236-37)
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En este aspecto destacado por Llamas Martínez, es en el que Weber encuentra que el
patronazgo de Luisa de la Cerda llegó a ser problemático. Al parecer, la noble retrasó la
circulación de la autobiografía de la Santa y era reticente a ponerla en movimiento,
aunque desconocemos sus motivaciones para hacer esto. Santa Teresa le recrimina en sus
cartas el hecho por el cual Doña Luisa se ha demorado tanto en circular el manuscrito,
pero siempre lo hace con unas técnicas de cortesía y admiración para con su patrona,
poniendo de manifiesto que dominaba con maestría el código de las relaciones con la
aristocracia en la época. De hecho, finalmente Santa Teresa consigue que Doña Luisa
mande su manuscrito a Juan de Ávila, cuya figura también ayudará a Santa Teresa a
reconectarse con su comunidad más adelante cuando fue destinataria de numerosos
ataques de sus enemigos. Veamos pues cómo Santa Teresa utiliza estas estrategias a la
hora de lidiar con su problemática patrona:
Yo no puedo entender por qué dejó vuestra señoría de enviar luego mi recaudo al
maestro Ávila. No lo haga, por amor del Señor, sino que a la hora, con un
mensajero, se le envíe, que me dicen hay jornada de un día no más que ese esperar
a Salazar es dislate, que no podrá salir, si es rector, a ver a vuestra señoría, cuanto
y más ir a ver al Padre Ávila. Suplico a vuestra señoría si no le ha enviado, luego
le lleven, que en forma me ha dado pena, que parece el demonio lo hace (Carta V
738)
Santa Teresa, en esta carta que data del 18 de mayo de 1568, utiliza una estrategia muy
precisa: por un lado, alaba la figura de su patrona, utilizando vocativos de cortesía,
“vuestra señoría”, para tratar de convencerla que ha de enviar el manuscrito a Juan de
Ávila. Es una técnica similar a la que vimos con Teresa de Cartagena, ya que utiliza
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referencias directas, pero en este caso, lo que Santa Teresa está tratando de hacer es
validar el manuscrito de su vida a través de la figura de Juan de Ávila. Suplica a su
patrona que envíe el texto lo antes posible y, aunque utiliza algunas técnicas de cortesía,
le exige que lo haga en determinada fecha y hora del día, que al fin y al cabo es una
cuestión práctica para la circulación de dicho manuscrito A pesar de la cortesía hay un
mandato y una exigencia que contrasta con la modestia de la relación. Estas súplicas
funcionarán, porque más tarde en el año, Teresa le mandará una carta a de la Cerda,
fechada el 2 de noviembre de 1568,49 agradeciéndole que haya enviado el manuscrito tan
rápidamente:
Lo del libro trae vuestra señoría tan bien negociado, que no puede ser mejor, y así
olvido cuantas rabias me ha hecho. El maestro Ávila me escribe largo, y le
contenta todo; solo dice que es menester declarar más unas cosas y mudar los
vocablos de otras, que esto es fácil. Buena obra ha hecho vuestra señoría; el Señor
se la pagará como las demás mercedes y buenas obras que vuestra señoría me
tiene hechas. Harto he holgado de ver tan buen recaudo, porque importa mucho;
bien parece quien aconsejó se enviase (Carta XI 746)
Varios meses han pasado desde la carta anteriormente citada y se puede observar que
Juan de Ávila ya ha recibido el manuscrito de la autobiografía de la Santa y éste le manda
recomendaciones para mejorarlo. Teresa vuelve a referirse a su patrona con un vocativo
directo y utilizando al Señor, agradece la buena obra de Doña Luisa. A pesar del largo
periodo de tiempo entre las dos cartas, teniendo en cuenta la circulación de cartas en la
época, no resulta tan larga esta demora de Doña Luisa de la Cerda. Santa Teresa
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Alison Weber nos recuerda que Santa Teresa le mandó otra carta a su patrona recordándole este
mismo asunto el 23 de junio de dicho año.
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probablemente se sintió impaciente respecto a este hecho al estar en el punto de mira de
la Inquisición. Gracias a que su patrona intercediera en este envío, Santa Teresa pudo
tener el apoyo de Juan de Ávila respecto a su manuscrito, que muy probablemente le
ayudó en la red de conexiones para validar la escritura del libro de su Vida.
La carmelita resume su relación con Luisa de la Cerda en uno de los pasajes del
Libro de las fundaciones, en el que enfatiza su estancia con la noble en su palacete en
Toledo:
Estaba una señora en Toledo, hermana del duque de Medinaceli, en cuya casa yo
había estado por mandado de los prelados, como más largamente dije en la
fundación de San José, adonde me cobró particular amor, que debía ser algún
medio para despertarla a lo que hizo; que estas toma Su Majestad muchas veces
en cosas que, a los que no sabemos lo por venir, parecen de poco fruto. Como esta
señora entendió que yo tenía licencia para fundar monasterios comenzóme mucho
a importunar hiciese uno en una villa suya, llamada Malagón. Yo no le quería
admitir en ninguna manera, por ser lugar tan pequeño, que forzado había de tener
renta para poderse mantener, de lo que yo estaba muy enemiga (Fundaciones cap.
IX 560)
En este pasaje del viajero libro de Santa Teresa, la monja resume adecuadamente su
relación con Doña Luisa de la Cerda. En sus palabras, Teresa muestra primeramente una
relación afectuosa que finalmente llegaron a tener las dos y luego pasará a comentar los
problemas que podría ocasionar la fundación del convento de Malagón. Sin embargo,
aceptó la propuesta de Doña Luisa porque consideraba que tenerla en su bando podría ser
beneficioso para su futuro. Realmente lo fue, porque como bien indica Weber, esta
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relación de patronazgo posibilitó que Teresa conociera a otras patronas femeninas así
como eclesiásticos que le ayudaron en su labor reformadora. Por lo tanto, su relación con
de la Cerda fue también importante, a largo plazo, para su reconexión con la comunidad.
Como se puede observar, a pesar de que Weber califica esta relación como un tanto
problemática para la Santa, quizás también enfatizada por la impaciencia de esta misma,
vemos que la ayuda de Doña Luisa de la Cerda fue vital para Santa Teresa. En resumen,
su patrona fue fiel a los intereses de la Santa y, con las estrategias utilizadas por la monja,
pudo sacar el máximo beneficio de esta relación que más adelante le ayudaría a
reconectarse con su comunidad.
La segunda patrona en la que me voy a centrar en este análisis es Doña Ana de
Mendoza, princesa de Éboli. De acuerdo con Alison Weber, esta relación llegó a ser
incluso más problemática que la que mantuvo con Luisa de la Cerda, por la naturaleza del
carácter de la princesa de Éboli. En su estudio, Weber muestra que lo problemático de
esta relación descansaba en el hecho de que colisionaban dos mujeres con fuerte carácter:
This certainly seems to have been the case with Teresa’s most spectacularly
“problematic” patron Doña Ana de Mendoza, the princess of Eboli. Problematic
because here Teresa’s talent for compromise failed and the endowed convent was
dismantled, but also problematic historically. While most modern historians have
followed the lead of early Carmelite chroniclers and portrayed the princess as
unreasonable, capricious, or quite unbalanced, Helen Reed’s work on the princess
has begun to reveal a more complex and sympathetic side to this extraordinary
woman. Teresa’s attitude toward Doña Ana also appears to have been complex:
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she expresses by turns impatience, exasperation, a healthy respect for her power,
as well as certain fondness (367).
A pesar de que esta relación pudiera verse envuelta en problemas dado el carácter
combativo de las dos mujeres, es cierto que Santa Teresa obtuvo cierto beneficio de la
Princesa de Éboli: la fundación en Pastrana. En esta ocasión, la estrategia de autorizarse
es más complicada, ya que la personalidad de las dos mujeres no ayudaba, así como los
problemas de Santa Teresa con la Inquisición. Sin embargo, a Teresa tampoco le
interesaba tener una mala relación con la Princesa de Éboli, ya que su marido era Ruy
Gómez de Silvia, un aristócrata portugués que se había ganado el favor del rey, Felipe II,
tras haber tenido una relación de larga amistad siendo los dos criados en la corte. Teresa
y Ana de Mendoza se conocieron a través de Doña Luisa de la Cerda, prima de la
Princesa, que tras haber oído tan buenas palabras de su prima sobre la monja castellana,
pidió una audiencia con esta última para tratar de convencer a Teresa de fundar dos
conventos, uno para hombres y otro para mujeres (Weber 367). Teresa pasó tres meses
alojada con la Princesa de Éboli en los cuales los primeros problemas entre ellas
surgieron, ya que Ana de Mendoza trató de imponer su poder sobre la fundación del
convento:
The princess apparently wished to impose her selection of an unsuitable novice.
However, Teresa was able to play husband against wife (something not possible
in the case of the widowed Doña Luisa de la Cerda). As long as she could count
on Ruy Gómez as an ally, the foundation went forward according to Teresa’s
plans. The situation deteriorated rapidly, however, after Ruy Gómez died and
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Doña Ana decided to enter the very convent in Pastrana she had founded. (Weber
368)
Con el paso del tiempo, como Weber documenta, la relación se fue deteriorando, hasta el
punto que las monjas en Pastrana tuvieron que escapar del convento con la ayuda de Juan
de Ávila dado el trato que se las imponía durante y tras la estancia de Doña Ana en el
convento con ellas. Los problemas con los que Teresa se tuvo que enfrentar “were not
dissimilar to those Teresa experienced with Doña Luisa de la Cerda: disputes over
selection of novices and prioress” (Weber 369). Sin embargo, la situación con Doña Ana
tornó a ser mucho más tensa. Santa Teresa en sus Fundaciones se refiere a Doña Ana en
numerosas ocasiones para quejarse del trato y las maneras en las que la Princesa abordaba
situaciones en lo referido a la fundación en Pastrana:
No merecí mucho este consuelo, porque, estando en esto, me vienen a decir que
está allí un criado de la Princesa de Éboli (…) A mí me dio mucha pena, porque
tan recién fundado el monasterio, y con contradicción, y era mucho peligro
dejarle; así me determiné luego a no ir, y se lo dije. Él díjome que no se sufría,
porque la princesa estaba allá y no iba a otra cosa, que era hacerla afrenta (…) así
le dije que se fuese a comer, y que yo escribiría a la princesa, y se iría
(Fundaciones cap. XVII 585).
Teresa inteligentemente pone en boca del criado de la princesa el problemático carácter
de Doña Ana. Al realizar esta acusación indirecta, la monja se está guardando las
espaldas de posibles acusaciones futuras sobre su complicada relación con la princesa. De
todas formas, afirma que ella va a intervenir y enfrentar el problema con la princesa. Acto
seguido decide alistar la pésima situación de las monjas en Pastrana provocado todo ello

199

por la interacción de la Princesa. Sin referirse directamente a ella, Teresa guarda la
apariencia en su libro fundacional para mantener una buena relación con la Princesa y,
así, poder contar con su poder y conexiones en el futuro. Las Fundaciones, al ser libro
más público de Santa Teresa, contiene numerosas anécdotas de gente que conoce en el
proceso, por lo tanto, Teresa tiene que tener cuidado en cómo se refiere a una persona tan
poderosa como la Princesa de Éboli. En contraste, en sus cartas a sus confesores, como
me dispongo a observar, Teresa tiene más libertad de dar su opinión sobre la princesa y
quejarse sobre su comportamiento en la fundación de Pastrana.
En estas cartas privadas a sus confesores, Teresa tiene más libertad en expresar
sus sentimientos respecto a Doña Ana, los cuales, a pesar de la tumultuosa relación,
parecen ser positivos según los ejemplos. Sin embargo, en una carta Jerónimo Gracián, su
más querido confesor, en 1578, Teresa saca la figura de Doña Ana a la palestra en
relación al encarcelamiento de San Juan de la Cruz: “I feel certain… that if some person
of weight were to appeal to the Nuncio on behalf of Fray Juan, he would be at once order
him to be released. If Mariano were to talk to the princess of Eboli, she would do
something” (Weber 369-70). Weber parafrasea la carta de Teresa a Jerónimo Gracián y
aquí se puede observar cómo Santa Teresa no solo tiene todavía respeto para con la
princesa, sino que también utiliza una técnica de referirse a ella indirectamente de manera
positiva. Se podría especular que Teresa confiaría en su confesor para que éste pudiera
hacerle llegar a la princesa estas palabras afectuosas de la Santa. Sin embargo, lo que es
importante en este sentido es la confianza de Teresa en Doña Ana sobre la posible
liberación de Juan de la Cruz. Este siendo uno de los herederos naturales de la reforma de
Teresa, era pieza importante para que saliera adelante. Teresa confiaría en el buen hacer
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de su patrona para conseguir este cometido. No tenemos evidencia de que Doña Ana
pudiera haber intervenido, pero al menos, Teresa sabía que si se lo pedía, su patrona
intercedería.
La relación entre estas dos mujeres se observa delicada al tener en cuenta que en
las cartas de Santa Teresa no hay ninguna dirigida a la Princesa, pero sí existen
referencias positivas a su nombre en cartas dirigidas a sus confesores. Al final de su vida,
en una carta dirigida al Padre Gracián, Teresa vuelve a nombrar a Doña Ana: “Aquí está
el Padre Fray Hernando del Castillo. Dijeron que estaba la princesa de Eboli en su casa
de Madrid, ahora dicen que está en Pastrana. No sé lo que es verdad; cualquiera de estas
cosas es harto buena para ella. Yo lo estoy, gloria a Dios” (Carta CCCXXIII 1153). A
pesar de no saber exactamente del paradero de la princesa, Santa Teresa se encuentra
contenta con lo que haya acontecido con ella, lo cual refuerza el argumento de Weber de
que finalmente resolvieron a tener una buena relación, ya que esta carta data del 3 de
junio de 1580, dos años antes de la muerte de la monja. Tras los problemáticos años de la
década de 1570, Santa Teresa habría querido mantener la conexión de Doña Ana de
Mendoza, cuyo poder era incuestionable, en la situación de necesitar de su ayuda en
posibles altercados venideros. A pesar de todos los altercados entre ellas y sucedidos en
pastrana, la Santa, al igual que con de la Cerda, guarda un buen recuerdo de la princesa y
así lo muestra en sus palabras de afecto.
De alguna manera, al conocer a Doña Ana a través de Doña Luisa de la Cerda, las
tres unidas están creando una comunidad política, es decir, de intervencionismo e
influencia, en la que hay toques de componentes emocionales. Teresa sabía que usando
su buen hacer y su maestría en las relaciones políticas en la época podría beneficiarse del
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patronazgo de sus mecenas femeninas. Sin embargo, estas mujeres, educadas y con
poder, no se lo iban a poner fácil a la monja castellana, con lo que Teresa tuvo que hilar
fino para negociar estas relaciones de poder. Al fin y al cabo, como llevamos señalando a
lo largo de este trabajo, las mujeres dentro de la comunidad femenina de la época se
apoyaban las unas a las otras. En este caso, hemos visto cómo así lo han hecho, no sin
antes ponerse trabas las unas a las otras por diferentes motivos personales y de poder.
Teresa, gracias a sus dos patronas más importantes, logró sacar beneficio de su relación
con ellas para finalmente establecer una red de conexiones que ayudó a su reforma y ser
espiritual.
4.4. Conclusión
Los protectores fuera del convento fueron de vital importancia para la
supervivencia de estas mujeres dentro de sus comunidades religiosas. Siguiendo las ideas
de Nieves Baranda y fundamentando mis argumentos con los expertos en la religiosa
castellana, hemos observado cómo Teresa de Cartagena utiliza a Doña Juana de Mendoza
para defenderse de los ataques de plagio de sus enemigos. Tras dedicarle su obra a Dios,
primer destinatario de la obra de cualquier autor en la época pre-moderna, Teresa se
refiere a Juana de Mendoza para justificar la escritura de sus tratados. Doña Juana, al ser
aristócrata de nacimiento y por casamiento, servirá a Teresa como la perfecta dedicataria
de su obra y, a su vez, una mecenas que financia su obra. En el caso de Sor María de
Santo Domingo y Teresa de Ávila, se trata de figuras aristocráticas que estas mujeres
utilizan para su propio beneficio dentro de sus órdenes. Fundamentando mis afirmaciones
en las ideas de los expertos en patronazgo en ambas religiosas Bilinkoff, Heredia y
Blecua en el caso de Sor María y de Weber, Llamas Martínez y Medwick, hemos visto
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cómo ambas muestran el honor, favor, protección y servicio de un patronazgo a mayor
escala que Sieber propone. Mostrando el honor a sus protectores, consiguen el favor y la
protección de estos y muestran su servicio: Sor María en los objetivos individuales de
cada uno de sus protectores y Santa Teresa en los conventos que sus patronas le habían
encomendado.

CAPÍTULO 5:
LA INTERACCIÓN DE LAS RELIGIOSAS CON SUS PROTECTORES
DENTRO DE SU COMUNIDAD: CONFESORES
Si en el capítulo anterior analicé las relaciones entre las religiosas y sus
protectores fuera del espacio religioso, en este capítulo, me centraré en observar la
interacción de Sor María de Santo Domingo y Teresa de Ávila con sus confesores. En
esta ocasión, no tenemos ningún referente sobre un posible confesor de Teresa de
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Cartagena, que seguramente existió, pero su figura no aparece. La obra de Teresa de
Cartagena está enmarcada en un periodo anterior a la Reforma protestante y su
consecuente Contra Reforma y, dado que su carácter no era visionario, no hubiera habido
la necesidad de tener ningún escrito de su confesor para controlar su caso.
La relación entre mujeres religiosas y sus confesores en el contexto europeo
medieval ya la analizó primeramente Elizabeth Petroff en la vida y obras de Christina
Markyate, Marie d’Oignies y Margery Kempe, todas anteriores a la época de nuestras tres
españolas. En sus argumentos, Petroff analiza la naturaleza de la relación entre los
confesores y las penitentes así como lo que cada interlocutor podía aprender de esta
experiencia compartida (139). Es oportuno observar esta naturaleza de la relación entre el
confesor y la mujer penitente en la tradición medieval que Elizabeth Petroff analiza en su
libro Body and Soul:
First of all, the women seem to present men with a compelling image of living
faith. Second, the men are attracted by the women’s gift of prophecy; they want to
know more about themselves and about the future. Third, the women are
intercessors with God; the men go to them when something terrible is happening
or when someone is dying to request their prayers and their communication with
God. Fourth, medieval holy women demonstrate a new kind of teaching in action,
apparently spontaneous, compassionate and non-hierarchical. Finally, women
have refreshing new viewpoints, they can react and respond to situations directly
(or so it seems to male observers) without recourse to precedents, and this they
can be transgressive in ways a male ecclesiastic cannot be. (139-40)
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Petroff resume en diferentes apartados las nociones esenciales en la relación entre la
penitente y el confesor, en la que la mujer puede ejercer un papel activo llegando a
expresar lo que el confesor no puede por su carácter transgresor. Más adelante, Petroff
también enfatiza una relación de control del confesor con la mujer, expresada por la
misma acción de la confesión. Asimismo, Weber, en su estudio sobre el patronazgo en
Teresa de Ávila, presenta las estrategias llevadas a cabo por la Santa para sacar provecho
de sus patrones tanto masculinos como femeninos así como los mecanismos de los que
usó para conocer a figuras importantes como Juan de Ávila a través de su patrona Doña
Luisa de la Cerda. Mary Giles y Bernardino Llorca problematizan también la figura del
confesor en la vida de Sor María de Santo Domingo con la intención de contextualizar la
importancia de estas personas en sus procesos. Ambos están de acuerdo que Diego de
Vitoria estaba siempre en compañía de la beata para protegerla y confortarla del asedio
del demonio. Diego de Vitoria acompañó a Sor María a diferentes lugares y fue el
encargado de llevarla de retorno a Ávila después de su visita a la corte de Fernando de
Aragón en Burgos mostrando ser fiel acompañante de la terciaria (Giles 9). Rebeca
Sanmartín también analiza esta noción del confesor afirmando que “estas mujeres debían
emular un lenguaje muy preciso con el objeto de expresar las visiones sin ser
malinterpretadas. Para sentirse protegidas en esta emulación, será fundamental el papel
del confesor o copista de sus visiones encargados de sancionarlas” (46).
Realmente quien da la impresión de apoyar las opiniones anteriores sobre la
relación entre confesores y beatas, terciarias, frailes y monjas ha sido Jodi Bilinkoff en su
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volumen Related lives.50 En su estudio, Bilinkoff intenta ahondar en las perspectivas de
Petroff en un contexto español y más tardío y afirma: “I mention here two aspects of
confession that had far reaching implications for the forging of sacramental and social
relationships: the fact that it was oral and was to be kept confidential” (1-2) además de
caracterizar esta relación como: “examining the interactions between confessors and their
female penitents reveals a fascinating set of interpersonal dynamics and provides a way
of exploring relationships that were frequently reciprocal, if not equal in power” (11) . De
la relación entre la mujer y el confesor concluye:
Life narratives that described the forging of strong and lasting bonds of friendship
between women and their spiritual directors may have served another polemical
purpose as well. Both Protestant and many Catholic laypeople charged that clerics
preyed upon sexually, using confession merely as a tool of seduction (…)
Nevertheless, the authors of hagiographical texts challenged conventional wisdom
by insisting upon the possibility of chaste but passionate friendships between
priests and female penitents (95)
Esta amistad que examina Bilinkoff nos lleva a observar la relación con los confesores
desde una perspectiva afectuosa. Esta afectividad estará representada tanto desde el punto
de vista de la religiosa, como desde la perspectiva del protector. Weber, en su artículo
sobre las cartas de Santa Teresa a sus hermanas, analiza un componente emocional que
Santa Teresa sentía hacia sus hermanas, patrones y frailes que era recíproco y que se
podía observar en el lenguaje utilizado por ambas partes (248). Este afecto también se
verá reflejado en la relación con sus confesores al crear una especie de comunidad
50

En su estudio, Bilinkoff divide su libro en cinco capítulos en los que analiza la naturaleza de la
relación entre confesor y mujer penitente de entre los que destaca la dirección espiritual, el papel
del hagiógrafo en la Contrarreforma, problemas de autoría y hábitos de lectura.
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emocional entre las religiosas y sus personas más cercanas. Al mostrar esta emoción, se
originará un ambiente en el que las mujeres también se sentirán más cómodas a la hora de
construir sus respuestas respecto a los ataques de sus detractores y podrán llevar a cabo la
reconexión con su comunidad de una manera más relajada.
Como indicábamos no existe ningún documento sobre la relación entre Teresa de
Cartagena y su confesor. Si lo hubiere, no hay información, pero da la sensación de que
con el caso de Teresa de Cartagena la situación no presentaba ocasiones como las que se
dan en época posterior, y su carácter ni penitente ni visionario no suscitaba el control por
parte de las autoridades llevado a cabo por la figura del confesor. Teresa escribe sobre
temas religiosos e indica que todo le viene de Dios. La falta del confesor como aliado
está ausente, lo que cambia en años siguientes es la presencia de los alumbrados que
levantaros sospechas en España. Más adelante, en casos como el de la propia Sor María o
su contemporánea María de Ajofrín, sí existen documentos y escritos de sus confesores
expresando las palabras de éstas. Ambas visionarias y campesinas encajan en este
contexto visionario y beguino de la mujer controlada que Petroff menciona en su obra.
Bilinkoff nos ayuda a apoyar esta perspectiva de la importancia del confesor en la época
anterior a la contrarreforma en España:51
In early-modern Catholic Europe and its colonies, priests developed relationships
with penitents whom they regarded as spiritually gifted. Many confessors felt
further compelled to record the lives of these exemplary penitents and to publish
or circulate them after the women had died. (32)
51

Recordemos que este tipo de mujer de carácter visionario y transgresor apareció en España en
el siglo XV con las figuras de María de Ajofrín y Sor Juana de la Cruz. En Europa, la mujer
religiosa que ha de estar controlada había estado presente en primera escena del ámbito religioso
desde el siglo XII, de ahí que la figura del confesor en estas mujeres sea esencial y sujeto de
análisis de autores como la mencionada Petroff.
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En esta confesión, la sordera de Teresa de Cartagena nos lleva a recapacitar sobre su
capacidad de comunicarse y problematizar su acto de confesión, ya que al no oír no
podría beneficiarse de la relación quid pro quo, como Petroff y Bilinkoff analizan en sus
estudios.
Sor María de Santo Domingo por el contrario tuvo la ayuda de sus confesores
quienes la defendieron ante las acusaciones vertidas sobre ella en los cuatro procesos de
examinación de su caso. La Beata de Piedrahita contó con el favor de personajes
pertenecientes a su orden que le mostraron apoyo incondicional: sus confesores, entre
ellos, Diego de Vitoria, que transcribió el Libro de la oración, para que las palabras de
Sor María estuvieran por escrito para el escrutinio de sus investigaciones. También contó
con la ayuda absoluta de Fray Antonio de la Peña, que estuvo a cargo de la escritura de
Las revelaciones de Sor María de Santo Domingo y fue el mayor defensor de la terciaria
testificando a favor de ella como queda recogido en las actas del cuarto proceso, del que
finalmente la sentencia favorable fue ejecutada por el Papa. Con ellos, Sor María creará
una relación emocional que se verá reflejada en las palabras de ambos eclesiásticos, tanto
en sus introducciones a las obras de Sor María, como en la testificación de Fray Antonio.
Por último, Santa Teresa de Ávila también contó con la ayuda de numerosos
seguidores. A pesar de que su principal apoyo fueron sus hermanas (como veremos en el
capítulo final), Santa Teresa tuvo el apoyo de sus confesores. Uno de los confesores más
importantes en la vida de la Santa con el que podría haber mantenido una relación
emocional similar a la de Sor María, es Jerónimo Gracián, que en palabras de Weber
“was her most beloved confessor” (“Saint Teresa’s Problematic Patrons” 365). Además
de Gracián otro de los confesores más trascendentales en los momentos cruciales de
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Santa Teresa en la década de 1570 fue Rodrigo Álvarez, quien tras las acusaciones de
María del Corro, fue llamado a Sevilla por la Inquisición para examinar el caso de Santa
Teresa y funcionar como testigo en los procesos Inquisitoriales de la Madre
Reformadora.
Como argumenta González Polvillo, Rodrigo Álvarez impuso en Santa Teresa de
Ávila un examen duro para poder legitimar su santidad. Santa Teresa le agradecerá en los
memoriales escritos por ella misma sobre el caso en Sevilla, mostrando un tremendo
afecto por su confesor, parecido al que podía experimentar con sus hermanas. De entre
otras figuras masculinas que estuvieron a favor de la Santa, podríamos nombrar en esta
pequeña introducción a Enrique Enríquez, también confesor de Santa Teresa en Sevilla,
al cual el Padre Álvarez acudió en numerosas ocasiones, no fiándose de si mismo,
teniendo la opinión de alguien que siempre había sido muy cercano a la espiritualidad de
la Madre. Juntos analizaron las revelaciones de Santa Teresa y atestiguaron los grandes
sentimientos de humildad y caridad que la Santa profesaba.
Observaré consecuentemente las relaciones de Sor María y Santa Teresa con sus
confesores en los que se apoyarán para luchar y confortarse emocionalmente del
aislamiento impuesto por parte de sus detractores. Estos protectores serán estratégicos
para que las mujeres derroten su reclusión. A través de su relación con ellos, Sor María y
Santa Teresa crearán redes sociales, en las que la emoción será un punto definitorio. Al
ser relaciones establecidas por la confesión, se verá el lenguaje afectivo que ambas
utilizan para referirse a cada uno de ellos.
5.1. Sor María de Santo Domingo y sus confesores: Diego de Vitoria y Fray Antonio
de la Peña
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En un capítulo anterior, analizamos los enemigos con los que Sor María tuvo que
enfrentarse para legitimarse dentro de su orden. Además de todas las estrategias
personales que ella pudo negociar, no nos podemos olvidar del papel que sus confesores
tuvieron en sus cuatro procesos. Dada su condición de analfabeta, la presencia estos
defensores fue fundamental para llevar a cabo la salvación y exoneración de todo cargo
de la terciaria abulense. Sor María contó con la ayuda y el beneplácito de cinco personas
que fueron fundamentales en la elaboración, testificación, seguridad espiritual de la beata
y, finalmente, exoneración de cualquier cargo presentado en contra de su persona en los
tres años que duraron sus cuatro procesos.
Jodi Bilinkoff argumenta la importancia del confesor en la vida de las mujeres
analfabetas:
Confessors played a critical role in the production of female authored texts, often
serving as the instigators of the autobiographical process. They were, as we have
seen, frequently the ones responsible for making the writings of their spiritual
daughters to a larger public after the women had died. (48)
Además afirma que la ambigüedad de la autoría es intencionada (46). Estas palabras de
Bilinkoff son cruciales para el análisis de la interacción de Sor María y sus confesores.
Ambos fueron encargados de transcribir diferentes obras y Fray Antonio de la Peña
demás tuvo el papel de principal testigo de los procesos de la beata. Por lo tanto, ellos son
autores, pero de una voz en primera persona de Sor María, la cual dará lugar a una cierta
ambigüedad en la autoría de su obra. Esta ambigüedad está percibida por el público
moderno que se pregunta quién es realmente el autor de la obra. Elizabeth Petroff
también argumenta esta ambigüedad de autoría en su campo de estudio (Italia y
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Holanda), mientras que Bilinkoff acomoda sus perspectivas a la tradición española.
Además, sus obras y la testificación de Fray Antonio están destinadas a ser hechas
públicas a una audiencia: en este caso no es después de su muerte, sino en vida y el
público lector no es ni más ni menos que tribunales convocados por el papado.
Así, Sor María tuvo dos confesores principales en vida. Por un lado, Diego de
Vitoria, que fue el encargado de transcribir El libro de la oración de Sor María de Santo
Domingo, para recoger como documento primario en uno de los cuatro procesos de la
beata.52 Por otro lado, Fray Antonio de la Peña quien fue su seguidor más fiel y estuvo a
cargo de la transcripción de las Revelaciones de Sor María de Santo Domingo, además de
ser testigo principal del cuarto proceso de la beata, el cual, como ya vimos, vino aprobado
por el Papa y Sor María fue calificada como ejemplo doctrinal (Llorca 50).53A pesar de
no tener obras o documentos escritos por Sor María dado su analfabetismo, los dos
confesores establecen relaciones intelectuales y emocionales con la terciaria en sus obras
y testificaciones, como se puede observar en la introducción al Libro de la oración, o en
los numerosísimos argumentos del cuarto proceso de Sor María. Al fin y al cabo, lo que
estos dos religiosos están haciendo es transcribir la palabra de la beata de Piedrahita.
Como indicaba en el primer capítulo la hagiografía, según Petroff tiene una doble
función: por un lado, la representación de las santas en la vida y obra de las mujeres que
52

Rebeca de Sanmartín Bastida problematiza la autoría del LO, aludiendo al hecho de que pudo
haber sido transcrito ya bien por Diego de Vitoria, o por Fray Antonio de la Peña. De todas
formas, Mary Giles y la propia Sanmartín dan explicaciones que nos llevan a la conclusión de que
fue Diego de Vitoria quien transcribió el texto: “Diego de Vitoria llevaba por los conventos un
libro escrito con los fenómenos de la beata, parte del cual pudo ser el libro de la oración”
(Sanmartín 304)
53
Es importante señalar que Fray Antonio fue el escriba de esta obra de la beata, pero cabe
resaltar que a diferencia del Libro de la oración, donde hay una introducción de un prologuista en
la que muestra su defensa intelectual y emocional de Sor María, en las Revelaciones no existe
este tipo de introducción y Fray Antonio únicamente está transcribiendo las palabras de Sor María
mientras sufría sus numerosas revelaciones y estaba en comunicación con Dios.
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las toman como modelo e ideal y, por otro, la función del confesor como compositor de la
hagiografía de estas mujeres (1). Realmente Diego de Vitoria en la introducción al Libro
de la oración, en la que detalla la vida de la beata, está tratando de santificar también la
imagen de Sor María de Santo Domingo.
El papel que tanto Diego de Vitoria como Fray Antonio de la Peña tuvieron en el
cuarto proceso de la Beata fue fundamental para facilitar su salvación. Ambos
eclesiásticos mantuvieron una relación muy estrecha con la Beata: por un lado fueron
pilares esenciales en temas de confesión y testificación en el proceso de Sor María y, por
otro, con sus palabras de amor y afecto hacia la terciaria abulense, muestran una
dependencia emocional de ellos para con la Beata y viceversa. Como nos apunta Beltrán
Heredia en su estudio de la reforma de la Provincia en España, antes de verse envuelta en
el centro de toda polémica, Sor María de Santo Domingo había tenido otro confesor Lope
de Gaibol mientras ésta residía en el convento de Santa Catalina. Lope de Gaibol también
testificó en el cuarto proceso de la Beata, aunque su declaración no fue fundamental,
como sí lo fue la de Fray Antonio de la Peña, así como el apoyo y testificación ofrecida
por el principal confesor de la Beata, Diego de Vitoria. Es pertinente señalar que este
caso el componente emocional, aunque bien seguramente desarrollado por ambas partes,
se nos presenta bajo la voz de las dos figuras masculinas defensoras del caso de Sor
María. Por lo tanto, la proposición de Weber sobre el componente emocional femenino
en las religiosas de la época se ve alterado en este caso ya que observamos cómo los
hombres también pueden incluir este elemento emocional en sus escritos. Las propuestas
de Weber en la obra de Santa Teresa se pueden observar también discutiblemente
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reflejadas en los estudios de Sanmartín y Giles, quienes muestran la relación no solo
profesional sino también de amistad entre Sor María y sus confesores.
Volviendo al estudio de Petroff, la relación entre el confesor y la penitente es
recíproca: tanto se beneficia la mujer del confesor, como éste de su confesada. El
confesor tiene un papel muy importante en las estrategias de defensa que las mujeres
(sobre todo analfabetas) han de mostrar para empoderarse dentro de su comunidad, pero
al mismo tiempo, el confesor puede utilizar a sus predilectas para profetizar el futuro, o
para expresar opiniones que ellos mismos, quizá por la cautela que han de tener en sus
palabras, no pueden formular, mientras que la mujer sí puede al mostrar un carácter
transgresor. Muchas de estas características se pueden observar en el caso de Sor María,
ya que sus confesores llegan a la palabra de Dios a través de su protegida, mientras que
sus profecías sobre el futuro ayudan a figuras políticas, como la del cardenal Cisneros, en
sus incursiones religiosas con propósitos reformadores (Bilinkoff “A Spanish Prophetess”
31).54
Beltrán Heredia nos desvela el papel específico que los dos confesores de Sor
María tuvieron en todos los años en los que Sor María estuvo en el punto de mira. Lo que
se puede inferir del estudio de Heredia es que Fray Antonio fue encargado de todos los
quehaceres oficiales respecto a la Beata mientras que Diego de Vitoria estuvo a cargo de
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Centrándonos en Sor María, los estudios del propio Beltrán Heredia y del padre Bernardino
Llorca nos ayudan a comprender el papel de sus dos confesores en el proceso de la Beata. Sin
embargo, para este capítulo nos es más pertinente señalar el estudio de Heredia que se centra más
en observar el tipo de defensas que Fray Antonio y Diego de Vitoria llevaron a cabo. El análisis
de Llorca está orientado a dar una explicación histórica de los cuatro procesos, así como a
observar la relación de Sor María con el movimiento alumbrado, dejando un poco a parte la
figura de los confesores, si bien resaltando su importancia en los procesos. Estos dos confesores,
Fray Antonio y Vitoria, ayudan a la Beata a legitimarse dentro de su comunidad, ya que
históricamente “lay penitents were in a vulnerable position in regard to the Church hierarchy, for
they were not nuns and the were not quite laywomen” (Petroff 140).
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permanecer al lado de Sor María, día y noche, durante los casi tres años que duraron los
cuatro procesos, para atenderla en caso de que fuera asediada por el Demonio, tuviera
trances místicos o la herida del costado se le abriese sin previo aviso. Es conveniente
observar la oficialidad de Fray Antonio respecto a todo lo acontecido en el cuarto
proceso:
En el pleito de Sor María ante el Nuncio actúa de defensor por encargo de los
jueces el padre Antonio de la Peña. El aparecer en algunas declaraciones de los
testigos como cómplice no fue un obstáculo para que continuase ejerciendo su
oficio hasta el fin. Él fue también quien redactó los interrogatorios por donde se
había de examinar a la interesada y a los testigos. Como no había fiscal que
actuase a favor de la justicia, todo quedaba reducido a una mera parodia
encaminada a amparar la descontada inocencia de Sor María. (Heredia 98-9)
A pesar de la dura crítica que Heredia hace al proceso de la Beata, se puede observar el
papel que tuvo Fray Antonio de la Peña en la elaboración de los cuestionarios y
testificaciones que se habrían de llevar a cabo en el último proceso de la Beata. Muy
probablemente, de la Peña facilitó el camino a Sor María al construir unas preguntas más
favorables a su causa. Lo que está claro es que Fray Antonio de la Peña estuvo en el
centro de toda la problemática respecto a la Beata y no le asustó arriesgar su posición y
su seguridad, ya que creía firmemente en la doctrina de Sor María. En todo argumento de
su defensa, de la Peña responderá a las acusaciones vertidas sobre la Beata tornándolas en
visiones positivas sobre su supuesto fraude religioso así como mostrando tremenda
estima respecto a Sor María. Por otro lado, Diego de Vitoria también experimentó esta
defensa emocional pero en un ámbito más privado, ya que estuvo al lado de Sor María en
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su celda, incluso en momentos del día en los cuales sus enemigos no consideraban que su
presencia fuera apropiada:
El padre Diego de Vitoria, contra quien recaían las más graves sospechas en
materia de honestidad, declara sobre ello en la forma siguiente: “Interrogatus si es
verdad que el testigo fose con ella la dicha soror María muchas veces en diversos
lugares, ansí de día como de noche, en una cámera sin otras personas, con lumbre
o sin lumbre: et dixit que el testigo muchas veces estuvo con la dicha soror María
solo en su celda, ella en la cama y el testigo sobre la cama o arrimado a ella, a las
veces con religiosos y religiosas, a las veces con seglares, según se ofrecía (…)”
(101-2)
Beltrán Heredia, en una cita tomada directamente del último proceso de Sor María, nos
muestra cómo Diego de Vitoria trató de defenderse. Más adelante volveremos a estas
acusaciones y a cómo el confesor se defendió de ellas, tratando de legitimar la asistencia
que la Beata necesitaba en lo que se refiere a sus dolencias de corazón, su requerido
apoyo cuando entraba en trance, o la llaga del costado se le abría y la sangre inundaba la
tabla sobre la que dormía. En suma, estos dos eclesiásticos asistieron y defendieron a Sor
María en el tiempo en que sus cuatro procesos se llevaron a cabo. Los dos fueron pilares
fundamentales para la salvación de Sor María y la ayudaron oficialmente así como
ofreciéndole un apoyo emocional lo cual se ve reflejado en los escritos que nos han
sobrevivido.
Me centraré primeramente en la figura de Fray Antonio de la Peña y cuál fue su
papel en todo el proceso de la Beata. Una buena introducción al trasfondo religioso de
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Fray Antonio nos lo otorga Rebeca de Sanmartín Bastida en su reciente libro sobre Sor
María:
En cuanto Antonio de la Peña, sabemos que cumplió un papel político y
eclesiástico fundamental en la historia de la Orden de Predicadores, por ser
partidario de la reforma rigorista en el monasterio de San Esteban de Salamanca,
adonde fue a parar con el favor de los Reyes, que le mostraron siempre su apoyo.
Antonio de la Peña dio señales de intolerancia y extremado rigor y violencia
coercitiva a la hora de contextualizar la reforma de la regla durante su priorato en
San Esteban. Por otro lado, fue inquisidor en Sicilia ya hacia 1487 y miembro del
Consejo de la Inquisición en torno a 1504 y 1505 y por tanto conocería bien los
entresijos de la defensa de la que será su tutelada (304)
Además de confesor de la beata, se puede observar que el padre Antonio de la Peña fue
una persona importante dentro de la Iglesia dados sus cargos eclesiásticos y comulgaba
con un rigor parecido al de la Beata de Piedrahita, en el que la intolerancia hacia los
judíos conversos y su propia aclamada pureza de sangre se muestran como características
fundamentales. Por ello, no es de extrañar que el fraile decidiera ser uno de los
defensores principales de Sor María. Este rigorismo del que habla en profundidad
Sanmartín Bastida pudo haberlo heredado la Beata de su confesor y lo reforzaría durante
sus primeros años en la Orden Dominica. Se juntaron, de hecho, dos grandes fuerzas que
tenían como objetivo central una reforma más rigurosa de la orden, que no trajo
excesivos problemas al fraile, pero que a Sor María la posicionó en el punto de mira,
quizá por el mero hecho de ser mujer, aldeana e iletrada.
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Fray Antonio fue, por lo tanto, el mayor defensor de Sor María en lo relacionado
a los procesos oficiales que Sor María tuvo que enfrontar. Además, también fue el escriba
de las Revelaciones de Sor María de Santo Domingo, obra no publicada hasta el 2015 y
cuyo manuscrito está a día de hoy recogido en la Biblioteca Capitular y Colombina de
Sevilla.55 En el cuarto proceso de la Beata, el único que nos ha sobrevivido, como
apuntan Beltrán de Heredia y Bernardino Llorca, de la Peña fue el encargado de
responder a todos los puntos sobe los que se cuestionaba a Sor María a modo de
testificación. Heredia apunta que fue él también quien estuvo a cargo de la formulación
de todas las preguntas y los argumentos que se llevaron a cabo en este proceso, lo cual
también aceleró y facilitó la salvación de la Beata. Como se puede palpar, Fray Antonio
fue una persona esencial en la vida de Sor María, con la que también desarrolló una
relación emocional que se puede observar en el lenguaje utilizado en las respuestas del
último proceso.
El papel oficial que Fray Antonio de la Peña ejercitó en el cuarto proceso de la
Beata nos lo deja bien claro Heredia en su estudio, donde resume la importancia de Fray
Antonio de la Peña como encargado de archivar todos los testigos del proceso:
Terminando el desfile de testigos en diciembre de 1509 y estando todavía en
Valladolid, el padre Peña presentí una tras otra dos defensas de su patrocinada
respondiendo a los cargos hechos en los distintos procesos y cuyas actas habían
venido a parar a manos del Nuncio. La refutación de algunos cargos acudiendo a
meras posibilidades y diferencias de apreciación, cuando estaba el hecho real del
escándalo, y la facilidad con que el tribunal dio por buena esa explicación revela
hasta qué punto abogado y jueces se hallaban inclinados a favor de la procesada.
55

Rebeca Sanmartín Bastida recientemente completó la única edición disponible de esta obra.
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Recibidas las defensas, el Nuncio y Enguera dieron al padre Peña un plazo de dos
meses a contar desde primero del año próximo para probar su demanda. Luego se
trasladó el tribunal a Madrid, adonde había ido la Corte, según anunciaba ya en su
carta 432 de dos de diciembre a Mártir de Angleria (121)
Fray Antonio de la Peña no solamente defendió a la Beata a ultranza, sino que también
puso su propia figura en peligro con su defensa. Al aceptar el encargo de todo el archivo
y burocracia legal del cuarto proceso, se le podría haber acusado de fraude o de haber
favorecido a la Beata por ser su confesor, pero Fray Antonio no dudó y realizó toda esta
labor a riesgo también de cometer errores que pudieran haberle puesto en el punto de
mira de los enemigos de la Beata y sus seguidores. A partir de ahora es pertinente señalar
casos en el cuarto proceso de la Beata en los que Fray Antonio, a través de su
testificación a favor, muestra esta comunidad emocional que hemos venido señalando. En
las actas del proceso, justo después de una introducción del Papa Julio II, se presenta la
figura de Fray Antonio de la Peña de la siguiente manera:
Exceptiones, defensiones, et iura que et quas dat et presentat Fr. Antonius de la
Peña, procurator et defensor sororis Marie de Sancto Dominico coram Rmis.
Dnis. Nuntio Apostolico et Episcopo Vicensi judicibus ad hanc causam delegatis
per Sedem Apostolicam in causa seu inquisitione coram eis vertente (Llorca 281)
En este párrafo se introduce a Fray Antonio como principal defensor y agente de la Beata
Sor María de Santo Domingo. Además, se le encargan todas las excepciones y defensas
sobre las acusaciones que han sido vertidas sobre la figura de la Beata de Piedrahita. Fray
Antonio, por lo tanto, será la piedra angular de la defensa principal de Sor María, ya que
responderá a cada uno de los cuarenta y cuatro argumentos de los que se acusa a Sor
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María. A pesar de la oficialidad del documento, se puede observar que la defensa del
fraile no es únicamente intelectual, sino que también se puede advertir una gran estima
hacia la figura de la beata con un lenguaje bajo un campo semántico del mas absoluto
aprecio y que realza las cualidades positivas de Sor María
2. Item ponit etc.: Que la dicha soror María desde el tiempo de su niñez, siempre
ha sido niña católica cristiana, adornada de virtudes, seguidora de las iglesias y de
los divinos oficios y acostumbró a confesarse y comulgar muchas veces en los
tiempos ordenados por la iglesia y aun más allende. Item, que, aunque fuese
pobre, acostumbrada a dar limosnas a los pobres de lo que podía; de manera que
todas las personas que la conocían y la veían hazer tales cosas y tan buenas obras,
parecía ser cosa en tan pequeña edad maravillosa y por tal fue tenida y reputada
que todos los que la conocían en su tan tierna edad (Llorca 281)
Después de un primer argumento en el que Fray Antonio deja claro el origen de Sor
María, de padres campesinos, verdaderos cristianos y católicos, no dando lugar a dudas
de que no podía haber un posible linaje judío, se dispone a realizar esta defensa en el
segundo argumento. Aquí, Fray Antonio está presentando la fe ciega de Sor María y su
actividad religiosa desde una tierna edad haciendo referencia a la asistencia a misa y a la
eucaristía. En su discurso, de todas formas, se puede empezar a palpar un campo
semántico muy positivo respecto a las actividades de la beata, como por ejemplo “buenas
obras”, “adornada de virtudes”, “maravillosa” o “tierna edad”. Desde el principio de su
defensa, el fraile muestra su aprecio respecto a la beata y sus actividades religiosas
haciéndose explícito que su admiración por Sor María va más allá de su mero papel de
confesor, que realmente siente un afecto particular para la figura de la Beata. Este
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elemento emocional, centrado en ensalzar las virtudes de la beata así como mostrar su
afecto y estima para con la terciaria, también se puede ver como una herramienta de
legitimización de Sor María, ya que al realzar sus cualidades positivas con palabras de tal
aprecio, los lectores y destinatarios del caso de la Beata no han de dudar sobre la
veracidad de la doctrina de Sor María. Así, la defensa de Fray Antonio se centra en los
numerosos aspectos de los que Sor María fue acusada y siempre muestra palabras de
afecto y alabanza para con la Beata. Algunos de los temas ocupan tres, cuatro y hasta
cinco puntos, por lo tanto analicemos algunos de ellos referidos a diferentes asuntos
controvertidos en los que la defensa se muestra de manera tanto religiosa como
emocional:
10. Item ponit etc.: Que mostrando Dios su infinita gracia en la dicha soror María,
ella ha venido a tal perfección de gloria divinal, que muchas vezes orando,
comiendo, andando, en el campo y al río, estando en la cama y faziendo otros
diversos exercicios, aunque sean temporales, tanto ella es intenta en Dios, se
arrebata y ansí arrebatada, por algún espacio de tiempo con mucha devoçión
diziendo cosas santas y muy buenas, tanto, que mueve a lágrimas y mucha
devoción a los que la ven y la oyen (262)
Este es uno de los argumentos en los que Fray Antonio defiende las revelaciones de Sor
María, poniendo énfasis en el hecho de que Dios le tiene mucha estima a la Beata y que
ella es una privilegiada por tener estas comunicaciones con Dios. Estas pueden verse
originadas en cualquier tipo de actividad diaria, que hace clara referencia a las
acusaciones de que Sor María podía entrar en trance a su antojo. No solo Fray Antonio
muestra admiración por estos arrebatos, sino que también realza el hecho de que provoca
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diferentes emociones a los que están a su alrededor en forma de lágrimas y extrema
devoción. Sus trances místicos son un espectáculo digno de admirar y, Sor María sirve a
sus seguidores de ejemplo para alentar una vida más contemplativa en la cual el
sentimiento hacia Dios ha de ser más fuerte. Las lágrimas de sus seguidores no son
únicamente las que utiliza Fray Antonio para defender a Sor María, sino las suyas
propias:
18. Item ponit etc.: Que la dicha soror María estando in raptu, ruega con muchas
lágrimas por los que la persiguen, diziendo que no cree ella que la persiguen con
malicia ni por hazerle mal, mas para la hazer ayuntar con su Dios y Señor.
Porque, como la ven los que paresçe que la persiguen, ser tan pecadora y tan
ingrata con Dios, quieren que se conozca por tal y se enmiende a Dios, y esto con
mucha devoción y lágrimas (263-64).
En esta ocasión, es Sor María la que demuestra el sentimiento, pero el discurso está
articulado por la testificación de Fray Antonio. Por lo tanto, aquí es donde se fusionan los
dos elementos de la comunidad emotivo-intelectual, ya que la defensa la está realizando
el fraile, mientras que el sentimiento, representado con lágrimas, lo está teniendo la beata.
Además, Fray Antonio está expresando muy coherentemente su defensa a través de un
discurso en el cual Sor María se apiada de sus enemigos y, no piensa que la estén
atacando con malicia. De todas formas, aun así, llora y lo hace porque su devoción por
Dios es tan fuerte que no concibe que alguien pueda dudar de ella. Este punto es muy
significativo sobre lo que quiero mostrar en este capítulo respecto al ingenio intelectual
de uno basado en las lágrimas sentimentales de la otra. La devoción viene
tradicionalmente unida a las lágrimas. Como se observaba de la tradición de María
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Magdalena la santa arrepentida llora y muestra su devoción. Esta devoción lacrimógena
se transporta asimismo a la tradición de las mujeres en el medievo en figuras como las
beguinas italianas estudiadas por Petroff.
En los siguientes argumentos de la defensa de Sor María, Fray Antonio se centra
en los pasatiempos y vestimentas frívolas (previamente analizado) y el lado profético de
Sor María en el cual muestra más objetividad en sus palabras. La defensa de Fray
Antonio es sólida, con palabras de afecto respecto a la Beata, con un sentimiento de
admiración a su caso y desarrollada con elocuencia y con un componente religioso que
seguramente facilitaron la salvación de Sor María.
El otro gran defensor de la Beata de Piedrahita fue Diego de Vitoria, su principal
confesor. J Bilinkoff en su Related lives muestra cómo Sor María y Diego de Vitoria se
conocieron y cómo, poco a poco, su relación de confesor y penitente empezó a forjarse
siguiendo las características que la propia Bilinkoff y anteriormente Petroff desarrollan
en sus estudios:
It was also while on a trip that Diego de Vitoria encountered the beata María de
Santo Domingo. The two conversed while they traveled with a group from Avila
to Toledo around 1507. After Vitoria begged the holy woman to pray for him and
ask God to send him contrition for his sins, he soon experienced “a degree of
fervor and repentance that he had never felt before.” He quickly joined a coterie
of Dominican friars who served as spiritual guided and staunch defenders of the
controversial peasant prophetess. (…) Clergymen had long been considered
appropriate chaperones for women, and the road, with its long stretches and
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leisurely pace, may have offered an opportunity for extended, intimate
conversation difficult to find at the confessional or convent grille (83)
Poco a poco, la relación confesional y afectuosa entre los dos se fue haciendo más fuerte
hasta el punto que Vitoria fue encargado de transcribir sus raptos y acompañarla en su
celda por la noche para asediarla de ataques del demonio como Llorca, Heredia, Blecua
Sanmartín y Giles documentan. De su puño y letra, nos ha sobrevivido la introducción al
Libro de la oración donde realiza en el prólogo una excelente defensa de la Beata basada
en sus experiencias con ella (aparte de transcribir sus raptos del libro, en los que no se
muestra su relación, sino, más bien, las conversaciones de Sor María con Dios versando
en diferentes temas controvertidos).
Anteriormente analicé la cuestión de la autoría en la transcripción del Libro de la
oración presentado por Sanmartín. Para fundamentar aún más profundamente el oficio de
escriba de este libro, Mary Giles recalca lo siguiente: “In a statement given at the
examination in 1509, Diego de Vitoria described the method of composition that
eventually resulted in The Book of Prayer. It will be recalled that Cisneros had charged
Vitoria with writing down the Beata’s words so that he might have them for his own
instruction” (91). Podrían generarse dudas sobre la composición de esta transcripción
dadas las continuas referencias a santa Catalina de Siena, ya que Fray Antonio de la Peña
había traducido del latín la vida de la Santa italiana escrita por Raimundo Capua a
petición del Cardinal Cisneros (Heredia 54). Está claro que a pesar de las dudas de
Sanmartín, las aclaraciones históricas que nos presenta Giles demuestran que fue Diego
de Vitoria el que compuso esta obra.
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Además también tenemos las referencias de Fray Antonio en los diferentes
argumentos de la parte final del proceso de Sor María, así como algún que otro
documento en el que Diego de Vitoria defiende su caso recogido en el libro de Beltrán de
Heredia. Diego de Vitoria fue el otro gran perjudicado en el proceso de Sor María, ya que
la mayoría de las acusaciones se vertieron sobre su persona, muchas de ellas basadas en
la presencia diaria y nocturna del confesor en la celda de Sor María. Sin embargo, Diego
de Vitoria fue crucial para el desarrollo espiritual de la Beata y teniendo en cuenta la
información que tenemos sobre su persona, fue probablemente el mayor apoyo emocional
e íntimo que Sor María pudo tener. Además de su papel como confesor, también el
cardenal Cisneros le encargó, como nos indica Sanmartín Bastida, recoger por escrito las
revelaciones de Sor María de 1509 y anteriores (303).
En su prólogo al Libro de la oración, se puede observar la defensa de Sor María,
la cual Diego de Vitoria divide en partes tocando todos los argumentos de los que Sor
María fue acusada: ayunos, trances místicos, profecías, etc. El prologuista del Libro de la
oración empieza haciendo una referencia a quién va dirigida esta obra y se describe a sí
mismo como: “Un sacerdote (avn que indigno) de vuestra señoria muy cierto y afectado
seruidor: salud y reuerencia, y obediencia filial” (LO A. Fol. 1 v.). Con esta cita empieza
Diego de Vitoria su defensa de Sor María, en la cual mostrará una obediencia total a la
palabra y voluntad de Dios, como demuestra en el consecuente prólogo. No es hasta el
apartado “División de la obra” que el confesor hace una referencia directa a Sor María de
Santo Domingo y lo hace de la siguiente manera:
La presente obra avn que pequeña (reuerendissimo señor) se diuide en quatro
partes: segun que quatro partes distinctas por si contiene: correspondiendo cada
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vna alo mucho que habla, y doctrina que enseña en cuatro maneras (…) Y porque
fuera trabajoso y muy dificultoso imprimir todo lo que esta scripto delo que ella
dize: tuue por bien de contentarme por agora con esto poco que es vna muy
pequeña parte, por respecto del todo: para que guste el anima hambrienta deste
manjar nueuo spiritual en quatro maneras guisado: de cada vna dellas alo menos
vn bocado (LO A. Fols. iii r.-v.)
Diego de Vitoria expresa, desde el principio de la obra, una gran admiración por la
doctrina de Sor María y al final de este apartado elabora una metáfora culinaria sobre los
milagros de Sor María. Además, las palabras de Sor María son doctrina que ella enseña.
Según él, esta pequeña parte de la vida virtuosa y perfecta de la Beata es un manjar
delicioso cocinado de cuatro maneras distintas y que hay que dar un bocado a cada una de
ellas para saborear con gusto lo precioso de sus raptos. Con esta comparación, el confesor
está creando desde el principio una defensa a ultranza de su protegida, al mismo tiempo
que le otorga un cierto sentimiento al considerar que su doctrina es como un preciado
manjar. Ya en el “Sumario de su vida virtuosa y perfecta” donde incluye a las figuras de
la Magdalena y Catalina de Siena, se empieza a vislumbrar esta relación intelectual y
emocional que Diego de Vitoria muestra con sus palabras. Al calificar su vida de virtuosa
y perfecta en el subtítulo de este apartado, de Vitoria ya está anticipando el tipo de
defensa que va a realizar, que ayudará a empoderar a la Beata:
Con respuesta alos detractores maldicientes y murmuradores sin respuesta.
Hablando con temor y acatamiento enlas cosas dela madre beata soror Maria de
santo domingo: digo que ningún medio tienen entre dos extremos porque o son las
mas perfectas y serias que hoy conocemos en el mundo, o las peores y mas
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imperfectas. Lo primero se muestra por otras dos cosas que son su doctrina y su
vida, delas quales si con humilde y juyzio queremos considerar la doctrina
paresce que es muy prouechosa y muy seria. Es muy prouechosa porque a muchos
pecadores ha puesto y pone en conoscimiento de sus culpas y en camino de pnia
(LO A. Fol. iii v.)
En las palabras y el discurso general del confesor se palpa su estima por la beata que
realiza a través de su defensa. Nada de lo que ha hecho o hace Sor María ha de ser
juzgado por ningún tribunal. Califica a sus detractores como maldicientes y
murmuradores. A partir de ahí, el discurso está cargado de palabras positivas hacia la
Beata como “prouechosa”, pero también resalta las grandes virtudes de Sor María
respecto a la conversión de muchos pecadores. Acto seguido, Diego de Vitoria utilizará
una estrategia parecida a la realizada por Fray Antonio en su defensa mencionando las
lágrimas de Sor María, que muestran el punto álgido de esta relación emocional: “porque
vemos enella muchas y muy continuas lagrimas” (LO A. Fol. iii v.). Estas persistentes
lágrimas de Sor María muestran la emoción de la mujer al estar acompañada por su
confesor en la celda y es un mecanismo que Fray Antonio también utiliza en el cuarto
proceso de la Beata para defenderla.
Durante todo este sumario de la virtuosa vida de Sor María de Santo Domingo,
Diego de Vitoria resalta las cualidades religiosas de las que Sor María es acusada y le da
la vuelta a la acusación tornándolas en virtudes de la terciaria. El cometido de Vitoria es
defenderla de las acusaciones que se vertieron contra la persona y doctrina de la beata.
Señalemos ahora los diferentes puntos de esta defensa en los que el componente
emocional está presente. Al igual que Fray Antonio, el prologuista del Libro de la
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oración destaca el ancestro de pureza de sangre de la Beata haciendo referencia a su
niñez:
Sabemos que avn que es hija de pobres personas, es hija dalgo y de limpia sangre.
Su padre y su madre fueron personas de muy buena vida y muy deuotos. Ha se
pensado de su padre cosas de muy gran sieruo de dios: ella de su niñez començo
muy marauillosamente el seruicio de dios, pasando mucha hambre, muchos
ayunos de muchos meses sin comer nada: y de otros con solas rayces: suffrindo
con mucha paciencia y alegría mucho frio, pobreza, grandes asperezas,
disciplinas, y muy rigurosa penitencia: rescibiendo grandes heridas: mostrando
enellas grandes tormentos del enemigo y muy agudos dolores, muchas dolencias,
enfermedades y golpes: y de todo ello assi como ha sido y es mas que natural, assi
tan bien sin físico ni natural medicina ha sido y es siempre por virtud diuina
curada (LO A. Fols. iv-v.)
Se puede observar que estas palabras son un resumen de las prácticas religiosas de Sor
María de Santo Domingo y están abocada al ayuno, trance, penitencia y muy rigurosa
disciplina. Diego de Vitoria se apoya en las acusaciones vertidas en contra de la beata
para tornar estos ataques en costumbres religiosas muy provechosas. Por ejemplo, hacia
el final de la cita, Vitoria se centra en las grandes heridas que le provocaban arduos
tormentos y dolores. Los detractores de la beata, como observé en el segundo capítulo,
dudaban de que la beata hubiera experimentado estos estigmas. De ahí que su confesor
torne esta acusación en un aspecto positivo que le sirve de medicina espiritual a Sor
María y por consiguiente, puede curar su alma por devoción divina. Estas prácticas, que
como he venido señalando, se relacionan con un movimiento medieval femenino presente
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en terciarias o beguinas europeas que pudieron haber sido el referente de Sor María. Estas
actividades, quizá poco ortodoxas, en España solo se habían observado con la figura de
María de Ajofrín, unos años mayor que Sor María. Por lo tanto, Diego de Vitoria tiene
que defender la validez de estas acciones realizadas por su protegida. Diego de Vitoria
presenta una idea bastante clara: Sor María sobrevive a estas actividades tan austeras
porque esa es la voluntad de Dios. Ella ha sido elegida para predicar su palabra y, con
esta demostración de mortificación y penitencia, Sor María es premiada por Dios y le
cura todas sus enfermedades.
Una vez más Diego de Vitoria califica a Sor María y su familia con palabras
positivas y de estima y resalta que, a pesar de su pobreza, Sor María es “hija dalga”
porque Dios lo ha decidido. La estrategia de empoderar la figura de Sor María en esta
ocasión vuelve a ser la gracia divina, ya que, si Dios lo quiere así, no debe haber
discusión sobre ello. Diego de Vitoria expande estas ideas en su discurso con referencias
a María Magdalena, Catalina de Siena, María Egipciaca, San Juan o Lázaro, pero siempre
teniendo presente a Dios como último salvador de la figura de Sor María. Los otros
personajes religiosos son meros medios para autorizar a la beata a llevar a cabo esta
salvación de Dios.
Es pertinente resaltar cómo se termina este resumen de la vida una vez más
dirigiéndose a Dios y calificando positivamente la doctrina de la Beata de Piedrahita
respecto a los aspectos negativos de sus detractores:
Digo con emienda de todos: que delas palabras deste texto podemos sacar dos
notables conclusiones. La primera: que quanto a dios no se requiere quien, o qual
es que habla: mas es lo que habla. La segunda: que si lo que dize si es bueno: y lo
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que haze es malo, que tomemos del lo que bien dize: y dexaremos lo que mal
haze. Y assi digo trayéndolo a proposito: que si esta religiosa es tal y tan mala
como a ellos se les figura y ensueña: dexen lo que mal haze: y si tienen orejas
para oyr el entendimiento y voluntad para comprehender: tomen esto que bien
dize que se sigue (LO B. Fol. iii r.).
En este resumen de la vida de Sor María, las palabras del escriba son fundamentales para
defender el caso de la Beata. Su defensa está basada en una gran estima por la terciaria y
construye su discurso transformando ataques en virtudes: aquí defiende las palabras de
Sor María, casi como revelación, e insta a sus detractores a tomarlas como tales y a no
tener en cuenta ningún mal propósito que ella haya podido cometer. En el fondo de su
discurso, Diego de Vitoria está afirmando que aunque Sor María pueda tener defectos y
hacer cosas no adecuadamente, como todo ser humano en este mundo, hemos de
quedarnos con lo positivo y con el buen propósito que tienen sus acciones.
Diego de Vitoria, fue por otra parte, el gran desencadenante de muchos de los
ataques de Sor María de Santo Domingo. Como bien nos documentan Beltrán de Heredia,
Bernardino Llorca y Rebeca Sanmartín Bastida, estas acusaciones se debieron al hecho
de que Diego de Vitoria llegó a pasar la noche en la celda de Sor María, alegando que
estaba a su cuidado por las posibles visitas del diablo a su alma y las grandes
enfermedades corpóreas de las que sufría:
He [Diego de Vitoria] and others spent the nights because of her physical
afflictions and the devil’s attacks. Indeed, Sor Maria said, Vitoria had once
rescued her from the devil himself, who had her upside down and bloodied.
Vitoria might have embraced her then put his face next to hers, but if he had
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come, it was in answer to pleas for help from the other beatas. About embracing,
she added that sometimes when she recovered from an attack, Vitoria and other
men would hold her close as a way of expressing their joy (…) Diego de Vitoria
was the most suspicious of the lot because he had admitted to staying alone with
her at night with or without a light and near the bed or on it. It was true, he
testified that he had embraced and kissed the Beata, but never impurely (Giles 33)
No es de extrañar que, con estas acciones y el consecuente reconocimiento de Diego de
Vitoria, sus enemigos estuvieran alerta sobre esta relación para tratar de usarlas contra
Sor María en las investigaciones. Además, se observa, una vez más, el gran afecto y el
componente emocional que Sor María y Diego de Vitoria profesaban el uno por el otro.
Estos sentimientos y afectos, en este caso, van más allá de las palabras que Diego de
Vitoria, o el propio Antonio de la Peña, muestran en sus escritos y defensas para con la
Beata. Aquí se nos presentan acciones como abrazar y besar a Sor María para apaciguar
su angustia cuando era acechada por el diablo. De todas formas, como Giles argumenta
en su estudio preliminar a la traducción del Libro de la oración, esta situación servía a
sus detractores para construir un discurso en el que se podía inferir que podría haber
existido algún tipo de conducta sexual entre la beata y su confesor. De ahí que Fray
Antonio de la Peña, en su defensa de la beata, dedique numerosos puntos a defender
igualmente a Diego de Vitoria y no se centre tanto en la beata, sino en su compañero de
la orden. Resaltaré algunas de las palabras que Fray Antonio dedica a Diego de Vitoria y,
de paso, también a Sor María, sobre estos encuentros nocturnos en la celda de la Beata.
Sin nombrar directamente a Diego de Vitoria en el cuarto proceso de la beata, Fray
Antonio de la Peña defiende el caso de su compañero entre los argumentos 38 y 42, en
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los que vamos a resaltar las acusaciones más importantes que mencioné anteriormente, y
cómo las defiende el fraile:
38: Que los de su casa y los que familiarmente conversan con la dicha soror María
son religiosos y hombres de muy buena vida y fama, virtuosos y de muy buenas
costumbres, y algunos dellos famosos en doctrina, los quales conversan con ella
en toda limpieza y sanctidad (…) que de su conversación nunca nació ni pudo con
verdad naçer scándalo alguno (…) 39: Que como quier que algunas vezes la dicha
soror María aya estado en su cámara sola con solo, esto ha sido por entonces no
avía más de uno que con ella pudiese estar, supuesto que tenía neçesidad (…) 40:
Que los varones y religiosos que de día y de noche conversan con la dicha soror
María allende de las causas suso dichas, están y quedan muchas veces por la
ayudar, consolar y acompañar en sus dolores y angustias y muchos linajes de
tormentos que en su cuerpo padece (Llorca 268-9)
Fray Antonio sigue una estrategia similar a la que vimos cuando defendía a María en
otros aspectos de su doctrina. En este caso, no duda en empezar remarcando las
características positivas espirituales y laudatorias de los hombres que visitan a Sor María
por la noche, afirmando que son tan siervos de Dios como la propia Sor María. Una vez
aclarado este punto, para no dejar lugar a duda sobre la santidad de estos hombres,
explica las razones por las que Sor María necesitaba de su asistencia durante la noche y
como resalté anteriormente, estas tienen que ver con aspectos de sus enfermedades
corpóreas. Sor María era asediada por el Diablo y, además, sufrió todos los estigmas de
Cristo en la cruz, por lo tanto, todos estos hombres santos debían de estar con ella para
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que no sufriera más de lo debido. Entrada en trance, no podía controlar su cuerpo, de ahí
que la abrazaran para que estuviera quieta y apaciguara su miedo:
41: Que la dicha soror María cuando abraça algún varón religioso y junta su rostro
con el de él, esto nunca lo fizo ni faze con uno solamente o con dos, mas
indifferentemente lo ha hecho y faze con todos aquellos con quien conversa (…)
42: Que quando la dicha soror María faze las tales cosas, comúnmente es en
tiempo de sus dolores buscando quasi consolador o quando ha muchos días que
no vio a los dichos varones religiosos, que ama en Ihesu Christo, gozándose de los
ver, como quien vee siervos de Dios, o después de sus dolores, o después de sus
arrebatamientos la victoria de los tormentos del demonio o de las santas visiones
que ha visto in suis raptibus, y desta opinión y fierma y çierta credulidad son
todos los que familiarmente la conozen, conversan y tratan (Llorca 269).
Con estas afirmaciones de Fray Antonio, no hay duda de que Sor María siempre tuvo un
comportamiento ejemplar con los hombres que visitaban su celda. No cabe lugar a
ninguna malinterpretación de sus enemigos que pudieron acusar de mala conducta sexual
a Sor María y a Diego de Vitoria como nos documenta Giles (91). Al hablar, abrazar o
besar a estos varones, Sor María siempre tiene en el horizonte la figura de Cristo y ve a
estos hombres como los representantes de Jesús en la tierra. Además, Fray Antonio
vuelve a insistir en la presencia del dolor en el cuerpo (con los estigmas) y el alma (con el
asedio del diablo) de Sor María, por lo tanto, justifica esta asistencia nocturna con estas
afirmaciones. En el fondo del asunto, como en toda defensa realizada por Fray Antonio,
la conducta de Sor María está conducida por la gracia divina y, si alguien observa algún
componente malicioso en ello, no es Sor María quien lo provoca, sino los malos
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pensamientos de sus enemigos. Con este discurso, Fray Antonio está protegiendo su
compañero, confesor de Sor María y, una vez más, está haciendo una feroz defensa de su
protegida; que como ya vimos, la llevó a su salvación.
En esta parte del capítulo, me he centrado en observar la relación de Sor María
con sus dos confesores: Fray Antonio de la Peña y Diego de Vitoria. Ambos religiosos
fueron acérrimos defensores de la beata. Aunque no tengamos ninguna referencia sobre la
relación que profesaban ambos confesores entre ellos, se puede inferir que se respetaban
el uno al otro por su relación con Sor María de Santo Domingo. De ahí que Fray Antonio
defienda indirectamente la figura de Diego de Vitoria y su fiel cuidado de Sor María en la
celda en los argumentos que han sobrevivido del cuarto proceso. Ambos confesores, a
través de su uso del lenguaje, muestran aprecio y amor por la Beata, lo cual amplifica
nuestro concepto de comunidad emocional. Además, también es una comunidad religiosa
y política, ya que con las estrategias utilizadas, ya sea en la introducción al Libro de la
oración y en los argumentos de la defensa, requieren una argumentación intelectual
elevada para poder convencer al tribunal convocado por el Papado que estuvo a cargo de
las investigaciones del último proceso. Además, estas estrategias de defensa ayudan a Sor
María a empoderarse dentro de su comunidad y a luchar en contra del aislamiento que
propone Stephanie Kirk, ya que al reconectarse con su comunidad y vivir en paz hasta su
muerte en 1524. Con Sor María había miedo de que pudiera obtener demasiado poder en
la Iglesia y por ello se vio rápidamente controlada por estamentos superiores en la Iglesia.
La figura de sus confesores resulta crucial a la hora de entender su supervivencia dentro
de su comunidad y la alianza que forma con sus miembros también la ayuda a derrotar las
acusaciones de sus detractores.
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5.2. Santa Teresa y su relación con sus confesores: Jerónimo Gracián y Rodrigo
Álvarez
En esta parte del capítulo, analizaré la relación de Santa Teresa con sus
confesores. En el contexto de la vida de Santa Teresa, estas figuras serán fundamentales
para legitimar su reforma y su vida espiritual. Además, a pesar de que estos personajes
funcionaran como sus protectores, la vida de Santa Teresa estuvo marcada por estar
siempre en el punto de mira, por lo tanto, la carmelita tendrá que tener cuidado con sus
relaciones con ellos a la hora de sacar provecho de estas relaciones de poder. Como bien
expresa Alison Weber en su artículo “Saint Teresa’s problematic patrons,” sus patronas
no son mujeres con las que es fácil lidiar, mientras que entre sus confesores se cuentan
desde hombres con los que podía interactuar afectuosamente hasta otros de quienes tenía
que tener cuidado. Analizaré la relación con sus confesores predilectos que le mostraron
apoyo en diferentes momentos de su vida.
En el libro ya mencionado sobre Santa Teresa y la Inquisición, Llamas Martínez
encuentra a Jerónimo Gracián como pilar fundamental para el bienestar emocional de la
Santa y, además, reconoce la figura de Rodrigo Álvarez como pieza clave de la salvación
de Santa Teresa. Weber, aunque está de acuerdo con que Jerónimo Gracián era su más
adorado confesor (“Problematic Patrons” 365), observa la figura del confesor en Santa
Teresa desde un doble punto de vista: podían resultar importantes apoyos en la relación
confesora mientras que también se convertirse en adversarios (Rhetoric of femininity 434). González Polvillo trata de ahondar en esta idea de Weber poniendo como ejemplo la
figura de Rodrigo Álvarez, que se convirtió en adversario de Santa Teresa al exponerla a
un duro examen tras las Delaciones de Sevilla. No obstante, este se convierte
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eventualmente en un confesor fundamental, ya que asegura el bien espiritual de Santa
Teresa y su salvación de las acusaciones de Sevilla (175). Álvaro Huerga analiza otra
relación de Santa Teresa con otro confesor, Bartolomé de Medina, en la que cuestiona la
problemática de las revelaciones privadas, idea que vuelve a la original propuesta de
Petroff. Además, Joseph Pérez menciona la noción de los confesores de Santa Teresa
como censores de la Vida: “no podía ser leída por todo el mundo” y el papel de Jerónimo
Gracián como editor de algunas de sus obras y guía espiritual (214). Por lo tanto, el papel
de confesor en la problemática vida de Santa Teresa tendría una serie de diferentes
responsabilidades que no solo se veían reducidas al hecho de la confesión.
Me centraré en los confesores predilectos de Santa Teresa, en los que descubriré
un tipo de relación intelectual y afectuosa parecida a la que Sor María establece con los
suyos. Teniendo en consideración todos los problemas y tribunales que Santa Teresa tuvo
que afrontar durante su vida (como ya vimos en un capítulo anterior), sus confesores son
figuras de consuelo emocional y espiritual. Entre ellos podemos destacar a los ya
mencionados Jerónimo Gracián, Rodrigo Álvarez o Juan de Ávila, al cual le llegó su Vida
gracias a Doña Luisa de la Cerda. En sus cartas y otros escritos, Santa Teresa muestra el
mismo tipo de lenguaje afectivo que los confesores de Sor María muestran hacia la Beata.
En este caso, tenemos las palabras de la figura femenina firmadas de su puño y letra con
lo que podemos observar que este tipo de lenguaje emocional es recíproco.
Seguiré un análisis similar al que realicé con Sor María observando la importancia
de estos dos hombres como apoyos emocionales en los momentos delicados de la reforma
de Santa Teresa, cuando ésta se vio acorralada por la Inquisición. De alguna manera, los
mecanismos de defensa son muy parecidos y se muestra, en las cartas de la Madre, este
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componente emocional que la ayuda a consolarse dentro de su comunidad para luego
poder reconciliarse con esta misma. De todas formas, la perspectiva que tenemos en esta
ocasión es distinta a la de Sor María, ya que la beata, al ser analfabeta, se expresó a través
del filtro afectuoso de las palabras de Fray Antonio de la Peña y Fray Diego de Vitoria.
Aquí se nos presenta el punto de vista femenino de Teresa, quien en sus cartas a sus
confesores mostrará este componente emocional (como también lo hará más adelante con
sus hermanas). Partiremos de la base, como con Sor María, de la tradición del confesor en
la religiosa europea que propone Petroff, con respecto al provecho que puede obtener
cada parte de esta relación confidente. La relación de Santa Teresa con sus confesores no
fue siempre la más conveniente ya que “the confessors were not uniformly hostile
adversaries; some were, or became ‘liberals’ on the issue of mental prayer” (Weber, The
Rhetoric of Femininity 43). Por lo tanto, me concentraré consecuentemente en confesores
en los que Santa Teresa pudo confortarse emocionalmente y, que a su vez, le ayudaron a
reconectarse con su comunidad.
Primeramente me centraré en la figura de Jerónimo Gracián. La crítica y la propia
voz de Santa Teresa nos muestran que Jerónimo Gracián fue su confesor más querido.
Llamas Martínez nos resume en su libro los procesos de Santa Teresa así como la
importancia de su confesor no sólo en lo emocional, sino también en su intento de
reconectarse con la comunidad después de las acusaciones, por parte del clérigo
melancólico, a Santa Teresa y sus hermanas que fueron procesadas en las delaciones de
Sevilla (67). El Padre Gracián apoyó siempre a Santa Teresa en sus problemas
Inquisitoriales viéndose una relación afectiva entre ellos en sus cartas, así como
aconsejaba a la monja sobre cómo lidiar con todo lo que acontecía en su vida: “El P.
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Gracián, como Visitador de Andalucía” había recomendado a la Madre Fundadora que
dejase pasar los meses de invierno y difiriese el cumplimiento del mandado del
Reverendísimo General” (85).
La relación entre Santa Teresa y su confesor se ve estrechamente reflejada en el
epistolario de Santa Teresa en el cual, la mayoría de las cartas están dirigidas a su
confesor. Una vez más vemos cómo la relación afectiva se ve expresada por un lenguaje
emotivo de la Santa. Durante la década de 1570, sobre todo durante los acontecimientos
ocurridos en Sevilla, Jerónimo Gracián recibió acusaciones de la Inquisición por María
del Corro:
The Seville foundation had provoked even greater local hostility than usual. María
del Corro, a disgruntled nun, denounced the prioress Teresa, and her confessor
Gracián to the Inquisition, accusing them of immoral conduct and Illuminism.
Although the Inquisition dismissed the case, Teresa underwent rigorous
examination. (Weber 99)56
En las delaciones de Sevilla, se nos presenta un caso parecido al que Sor María tuvo que
afrontar con su querido confesor Diego de Vitoria. Santa Teresa y Gracián, como bien
documenta Weber, fueron acusados por María del Corro juntos: algo con lo que tuvieron
que luchar de la mano para contrarrestar los ataques y, finalmente ser absueltos por la
Inquisición. Es pertinente mostrar pasajes del epistolario de Santa Teresa en los cuales se
dirija a Jerónimo Gracián en esta época tan delicada de su carrera fundacional. En
septiembre de 1575, Santa Teresa escribe una carta a su querido confesor en la que le
explica varios sucesos ocurridos en Sevilla tales como la toma del hábito de su sobrina
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Alison Weber se refiere a una de las más queridas herederas de Santa Teresa: la joven María de
San José que contando con 26 años fue elegida para ser priora de la fundación en Sevilla.
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Teresita de Cepeda o la recomendación por parte de la Madre de San Juan de la Cruz para
la vicaría de su Encarnación. De todas formas, al final de la carta, se puede observar este
amor que la Santa profesaba por su querido confesor:
Ahora me ha parecido que tengo alguna caridad, porque, con serme tan penosa la
ausencia de vuestra paternidad, a trueco de que se remediara la Encarnación (…)
No hay remedio de tener Lorencia en el grado que solía a los confesores y como
en eso solo tenía alivio, y está sin ninguno. ¡Qué delicadamente mortifica Nuestro
Señor!, porque el confesor que se le da, tiene miedo que con tantos embarazos le
ha de gozar poco (Carta LXXIX 826).
Santa Teresa está mostrando una gran dependencia emocional de su más querido confesor
en esta carta que le dirige. Se puede observar un cierto grado de ansiedad por parte de la
Santa al no tener a su confesor a su lado durante los eventos acontecidos en Sevilla. Al
ser una carta privada a Jerónimo Gracián, la Madre Reformadora puede estar más
tranquila para expresar sus sentimientos más reales a su confesor. Probablemente, con
todos los problemas originados por la fundación sevillana, Teresa echa en falta a su
confesor más que nunca y así decide plasmarlo en el papel y hacérselo llegar. Hacia la
mitad del fragmento citado, Teresa se refiere a sí misma como Lorencia: “Lorencia es la
propia Santa, que gusta de llamarse así cuando escribe a su Eliseo. Desde que le conoció
en Beas, se enfrió mucho con los demás confesores que había tenido, aunque siempre les
guardó sincero y honrado agradecimiento” (Santullano 826). Como bien expresa Luis
Santullano, desde que conoció al padre Gracián, la Santa siempre tuvo debilidad por el
confesor vallisoletano. En sus cartas, expresa este amor por él y, de una manera más
oficial también lo hace en su autobiografía y en su libro fundacional. Al estar el Padre
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Gracián ausente en Sevilla, Teresa no puede evitar sentirse un poco aislada y acorralada
por lo que pueda estar aconteciendo, aunque se conforta afirmando al principio de su
carta: “estará ya vuestra paternidad de camino, y no le hallará ya está en Madrid” (825).
El apoyo de su confesor se muestra crucial para la supervivencia de Santa Teresa y, a su
vez, siguiendo la teorización del confesor y la penitente propuesta por Petroff, Gracián
también puede ver en Santa Teresa una imagen de conexión con Dios y, por ello, se
muestra fidedigno a su doctrina que le lleva a ser incluso acusado de Iluminismo. Sabe
que, a la larga, apoyar a Teresa le beneficiaría, aunque sólo fuera porque a través de lo
que sentía en sus raptos, Gracián también estaba expresando sus sentimientos y
comunicándose con Dios.
Si Santa Teresa muestra esta emoción de manera privada con cartas dirigidas a su
confesor, también la hace pública refiriéndose a su confesor en otras cartas dirigidas a
otros miembros de su comunidad. Durante el mismo año que la carta recientemente
citada, Teresa escribe una carta a Don Álvaro de Mendoza, en la cual, a parte de
mencionar casos de la fundación de Sevilla y alabar los oficios de Juan de Ávila, se
perfila como un escrito de elogio a su más querido confesor:
Sepa vuestra señoría, que ya que me estaba dando mucho priesa para tener buen
verano este, en Ávila o Valladolid, vino aquí el Padre Gracián, que es provincial
del Andalucía por comisión del Nuncio, que le envió después del contrabreve…
buenas, y es tal, que yo no holgaría harto que él besase a vuestra señoría en las
manos, para ver si me engaño, pues deséalo mucho, como yo le he dicho la
merced que vuestra señoría siempre hace a la Orden. Harto me he consolado de
ver en ella un hombre tan bueno (Carta LXXI 814).
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Don Álvaro de Mendoza, obispo de Ávila y amigo de la Madre, había ayudado a Santa
Teresa anteriormente en temas de la reforma. Con el título de obispo sería una persona
bastante influyente dentro de la comunidad. Por lo tanto, Teresa decide en esta carta
ensalzar la figura de su confesor con la intención de que este también pueda disfrutar del
favor de otra figura importante dentro de la iglesia. Corrían tiempos difíciles tanto para
Teresa como para el Padre Gracián, debido a la acusación anteriormente mencionada, así
que crear una red de conexiones con gente importante por parte de ambos se presentaría
como algo crucial para su supervivencia dentro de la comunidad. Está claro es que entre
ambos había soporte emocional fuerte en el que se apoyaban frente los entresijos de la
comunidad y así para salir a salvo de los los ataques que sufrieron por parte de la
Inquisición. Efectivamente de esos ataques salieron absueltos, como Sor María y Diego
de Vitoria 60 años antes, y en el lenguaje de la Santa, tanto público como privado, se
muestra una gran estima respecto a la figura de su confesor más preciado.
La elección de Rodrigo Álvarez como otro ejemplo de confesor en la vida de
Santa Teresa se debe al duro examen que hizo pasar a Santa Teresa durante las delaciones
de Sevilla, lo que no impide que la ayudara a efectuar su reconexión con la comunidad.
Según Antonio González Polvillo, la escuela espiritual del jesuita, que se pasa a
denominar como la Congregación de Granada, “se basaba en la dirección de conciencia y
la confesión, pues en la sociedad de la sacralización, del escrúpulo, de la transcendencia,
del dominio de la razón trascendente, muchas personas pretendían encontrar el director
de su propia vida, de su intimidad” (171). Además, “el jesuita se reveló como un experto
de personas espirituales. Tuvo una gran capacidad de lucha contra los espíritus malignos
que atormentaban a un gran número de personas” (173). Esta última característica la
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vemos reflejada más adelante en cómo intenta llevar la espiritualidad de Teresa después
de mayo de 1575 cuando Teresa llega a Sevilla con sus hermanas. Como ya he
mencionado anteriormente, María del Corro acusó a Teresa, sus hermanas y el padre
Gracián a la Inquisición poco después de la llegada de estos a Sevilla. En estos momentos
delicados, Rodrigo Álvarez tiene un papel crucial en la espiritualidad de la Santa:
Como consecuencia de esta denuncia, Teresa fue requerida por el tribunal
ordinario diocesano como por el Santo Oficio, al objeto de examinar su vida y su
espiritualidad. Es aquí donde entra en juego Rodrigo Álvarez quien, gracias a su
experiencia en el discernimiento de espíritus, fue llamado por la Inquisición de
Sevilla como consultor de la misma, para que examinase el espíritu de la santa de
Ávila. Aunque el proceso se ha perdido, han quedado los memoriales —en
realidad una extensa confesión general, tan cara a los jesuitas— que la propia
Teresa escribió con destino a Álvarez, y que se erigen como documento
fundamental de la espiritualidad de la santa (González Polvillo 175)
Este es el duro examen que Rodrigo Álvarez exige a Teresa para probar la limpieza de su
espíritu. Al ser acusada de estar asociada al movimiento alumbrado, se pensaba que
Teresa estaba asediada por el demonio y, que era este el que inspiraba sus trances: no la
voluntad de Dios. Para documentar la veracidad de su espíritu limpio “le hacía escribir
por menudo todas las cosas porque ella había pasado, y ratificarse en ellas, examinándola
y repreguntándola” (175). Llamas Martínez y González Polvillo están de acuerdo en que
fes tras la testificación de Rodrigo Álvarez que la Inquisición decide exonerar a Teresa de
las acusaciones de María del Corro casi un año después de que esta decidiera denunciar a
la monja y a sus hermanas apoyada por el clérigo delator. A partir de entonces, Teresa
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empieza a mantener una relación con Rodrigo Álvarez como confesor y, siempre que
escribía a sus dos personas más queridas, el Padre Gracián y María de San José, tenía
buenas palabras para la figura de Rodrigo Álvarez.
Para ejemplificar, al Padre Gracián le resalta “Rodrigo Álvarez me ha escrito y
mucho de vuestra paternidad. No los deje de comunicar, como suele, por caridad” (Carta
CIX 874) en la que la Santa muestra gran estima por Rodrigo Álvarez recomendando a
Gracián que tuviera contacto con él. En cartas a María de San José, las referencias a
Rodrigo Álvarez son numerosas, podemos recalcar una descripción de su persona al final
de su vida, en 1580, cuando Teresa escribe a su hermana querida sobre la fundación de
Palencia: “A Rodrigo Álvarez me dé un gran recaudo, y al buen prior de las Cuevas. ¡Oh,
qué placer me hace en regalarle! Al buen Serrano muchas encomiendas, y a todas mis
hijas” (Carta CCCXLIII 1180). Como se puede observar, Teresa, después de la hostilidad
y el duro examen expuesto por Rodrigo Álvarez durante los años 1575-76, guarda un
buen recuerdo del confesor, al cual se refiere en numerosas ocasiones con cariño en
cartas a sus queridos Gracián y María de San José. A pesar de esta hostilidad, esta
comunidad afectiva creada entre ambos facilita a Teresa su salvación. De alguna manera,
con esta difícil prueba, Rodrigo Álvarez efectúa la reconciliación de Teresa con su
comunidad, luchando contra el aislamiento expuesto por la Inquisición.
Además dirige sus relaciones espirituales, cuyas cinco primeras datan de su época
en Sevilla durante los años 1575-76, a la figura de Rodrigo Álvarez: “Esta relación, como
la anterior, es para el Padre Rodrigo Álvarez, a quien da cuenta de su espíritu” (266):
Arrobamientos y suspensión, a mi parecer, todo es uno, sino que yo acostumbro a
decir suspensión por no decir arrobamiento que espanta; y verdaderamente,
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también se puede llamar suspensión esta unión que queda dicha. La diferencia que
hay del arrobamiento a ella, es esta: que dura más y siéntese más en esto exterior,
porque se va acortando el huelgo de manera que no se puede hablar, ni los ojos
abrir (Relación V 267).
Santa Teresa escribe estas líneas como si estuviera respondiendo a una pregunta que
Rodrigo Álvarez podría haberle hecho en esa dura prueba que le infringió para derrotar
las acusaciones demoníacas de la Inquisición. En esta ocasión, Santa Teresa explica las
diferencias entre arrobamientos y suspensión y llegar a la conclusión de que, en su propia
experiencia, son sinónimas. Sin embargo, rehúsa utilizar arrobamiento porque espanta.
¿A quién podría haber espantado esta palabra? Probablemente a todos aquellos que la
acusaron de Iluminismo y de estar asociada al movimiento alumbrado. Como González
Polvillo menciona, no han sobrevivido las actas del examen que Rodrigo Álvarez impuso
sobre Teresa, pero nos podemos imaginar que una respuesta similar a esta relación,
dirigida a su confesor, fue la que Teresa tuvo que dar para que su confesor aprobara e
informara a la Inquisición de la limpieza del espíritu de la Santa.
Los confesores de Santa Teresa mencionados en este capítulo se muestran pilares
fundamentales de la supervivencia de la Madre dentro de la comunidad. Por un lado,
Jerónimo Gracián, confesor predilecto de la Santa, está presente prácticamente durante la
mayoría de la vida espiritual de Teresa y, se alzacomo el mayor apoyo emocional en los
años duros de Sevilla (junto al amor de sus hermanas). Sus constantes cartas y las
referencias de la Santa a su confesor en diferentes obras muestran este aprecio y
confianza que el uno tenía por el otro. Este soporte, cuya base está en la relación
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afectuosa y espiritual entre ambos desencadenan una conexión personal y espiritual
especial entre ellos.
Este amor y el poder de Jerónimo Gracián confortaron a Teresa y, aunque él
también estaba en el cupo de acusados por María del Corro, también pudo ayudar a la
Santa y a sus hermanas a su exoneración del tribunal de Sevilla. Por otro lado, Rodrigo
Álvarez utilizó una estrategia diferente con la santa, a la cual, a pesar de apreciar, hizo
pasar una dura prueba individual en el que la hostilidad estuvo presente. Una vez él dio
su aprobación, Teresa y sus hermanas fueron eximidas por la Inquisición de las
acusaciones de María del Corro la cual estaba apoyada por el clérigo delator. De todas
formas, como hemos observado en las cartas a otros miembros de su orden, Teresa sí que
apreciaba a Rodrigo Álvarez y guarda un buen recuerdo de él, probablemente, porque a
pesar del duro examen, fue él quien efectuó su absolución por lo que Teresa pudo estar
eternamente agradecida. Lo que está claro es que ambas figuras fueron soportes
fundamentales de la Santa dentro de su comunidad, con los que tenía una buena relación
y quienes la ayudaron a superar los duros momentos de la década de 1570.
5.3. Conclusión
La interacción con confesores dentro de la comunidad se presenta como una
estrategia de poder importante para nuestras religiosas. Con la ayuda de sus defensores,
las monjas pueden ejecutar sus mecanismos para reconciliarse con su comunidad después
de diferentes ataques vertidos por sus enemigos masculinos. En la naturaleza de la
relación entre las religiosas y sus confesores, es vital remarcar la importancia de estas
figuras dentro de su comunidad porque ayudaron el caso de cada una, ya fuera la
autorización de una obra literaria, la validación de un rapto místico o la fundación de un
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convento. Todas ellas sufrieron ataques por uno o varios de estos puntos, por lo que, al
usar a los confesores dentro de su comunidad, utilizarán su figura para beneficiarse de su
poder y así contrarrestar los ataques vertidos sobre ella. A pesar de que la emoción tiene
un papel fundamental en estas relaciones de poder, ya que interactúan con personas que
fueron muy cercanas a ellas y que les ofrecieron su ayuda, nada es inocente en lo que en
ellas se efectúa. Por lo tanto, al hacer referencia a todas estas figuras, saben que, de
alguna manera, van a tener el apoyo de esta gente y que harán todo lo posible para que
puedan reconectarse con su comunidad. Además, la naturaleza de esta relación, como
enfatizan Petroff y Bilinkoff, es recíproca. Ambas partes se benefician de ella y usarán
diferentes mecanismos para decir lo que no pueden verbalizar por ser hombres
eclesiásticos (las penitentes tienen más libertad) o por ser mujeres, por el problema
discrominatorio de ser mujeres. En algunos casos, la ambigüedad de la autoría también es
fundamental, como en el caso de Sor María, porque se nos presenta como algo doble:
¿quién escribe? Pero, ¿de quién es la voz?

CAPÍTULO 6
COMUNIDAD (ANTI)-EMOCIONAL: RELACIONES CON OTRAS MONJAS Y
TERCIARIAS DENTRO DE LA COMUNIDAD
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En este último capítulo me voy a centrar en la relación de nuestras tres religiosas
con otras monjas o terciarias dentro de su comunidad religiosa. Esta interacción con estas
mujeres es lo que he titulado como comunidad (anti)-emocional, ya que podían tener una
buena relación con sus hermanas, como Santa Teresa con María de San José o Ana de
San Bartolomé, o podían mantener disputas con éstas, como el supuesto aislamiento que
las monjas del primer convento de Teresa de Cartagena impusieron a esta debido a su
sordera. Lo que es importante en estas interacciones es que cuando la relación era
satisfactoria, es decir, cuando las religiosas tenían confianza con otras mujeres en su
comunidad o se ayudaban las unas a las otras en su rutina diaria y en posibles disputas
con otros miembros de su orden, las religiosas podían apoyarse en mutuamente para
sobrellevar los altercados ocurridos dentro de sus respectivas comunidades. Sin embargo,
cuando la relación era tumultuosa y se originaban peleas y suspicacias entre ellas, este
hecho provocaba un aislamiento mucho más marcado al ya impuesto por el enemigo
superior masculino. Todo ello nos permite confirmar de que dentro de la comunidad las
relaciones no siempre eran positivas.
Antes de entrar en detalle con Teresa de Cartagena, Sor María de Santo Domingo
y Teresa de Ávila, tenemos que comprender cómo eran las relaciones entre mujeres que
vivían entre las cuatro paredes del convento en la época pre-moderna. Mariló Vigil, en su
estudio sobre la vida de la mujer en los siglos XVI y XVII, recuerda que no todas las
habitantes del convento acabaron sus días en el mismo por su propia voluntad. Había
monjas con vocación y otras que entraron el convento por obligación, ya que sus familias
no querían responsabilizarse de la carga de tener una viuda en su familia o simplemente
no pudieron casarlas. Además, había otro tipo de mujeres en el convento: las niñas, las
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doncellas y las huéspedes que no profesaban un tipo de vida religiosa, pero que podían
estar circunstancialmente visitando o, en el caso de las niñas, podían estar siendo criadas
por las monjas del convento (216-20). Asimismo, conviene recordar que el cometido de
las monjas en cada convento no era homogéneo:
No todas las monjas participaban de todas las tareas que se realizaban en los
conventos. No se puede olvidar que nos estamos refiriendo a comunidades
insertas en una sociedad estamental del Antiguo Régimen. Dentro de los cenobios
religiosos los conflictos de clase existían en el exterior (Vigil 217).
Dentro de la jerarquía conventual, también existía un cierto individualismo que se
fomentaba por la distribución espacial del convento. Se trata de las celdas: “a room of
one’s own was to be found in some monastic cells” (Arenal y Schlau 3). Esto
complementa el espacio compartido del convento: “in the convent and parish women
shared physical and ritual spaces that helped to develop their ideas of spirituality” (Tarbin
y Broomhall 50). El claustro se convertía en un espacio emocional que permitía el
establecimiento de relaciones afectivas, ya que las mujeres podían darse apoyo las unas a
las otras, pero siempre dejando espacio para la individualidad, la cual se desarrollaba en
la celda. Esta dicotomía estaba presente en la vida conventual de la época, ya que las
monjas tenían que realizar actividades conjuntamente, tales como cantar alabanzas, rezar
o incluso tejer (Vigil 216), pero como contrapunto, su introspección en la solitaria celda
también formaba parte de su rutina diaria. El espacio físico de la celda debió de ser
también muy importante para las escritoras, que debían de pasar horas en sus aposentos
escribiendo sus obras en la soledad del acto de escritura.
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Stephanie Kirk habla sobre las dos posibilidades sociales en el convento en la que
las religiosas podían relacionarse con otras religiosas pero sentirse aún más aisladas de
ellas en “Mala amistad in the Convent”. Kirk se centra en el caso específico de Sor María
Josefa Ildefonsa de San Juan Bautista y documenta posibles altercados entre distintos
miembros en el convento colonial. Kirk afirma que: “The Church held up the paradoxical
concept of collective solitude as the ideal modus vivendi for women living in the
convent, frowning upon and attempting to prohibit intimate relationships of any kind
between cloistered women” (52). Además, la Inquisición podía intensificar el
enclaustramiento de las monjas para que no crearan lazos afectivos entre ellas. Todo ello
nos lleva a un encerramiento de la religiosa en su propio espacio físico personal en su
celda en el cual no tiene relación con ninguna otra religiosa de su orden y sólo se le
permite interactuar con el espacio de su celda y, en el caso de las escritoras, con el papel
y su pluma. De todas formas, la vida en la celda también es parte de una expectativa
conventual. En este sentido, existe una doble noción sobre el aislamiento de la religiosa
en el espacio personal de su celda: por un lado, la Inquisición no creería conveniente que
las religiosas interactuaran intimamente entre ellas, mientras que, por otro lado, existía la
decisión personal de las monjas de retirarse a su celda para fomentar su vida interior, es
decir, a un aislamiento por propia decisión o por obligación.
En este capítulo, observaremos cómo Teresa de Cartagena, Sor María de Santo
Domingo y Santa Teresa de Ávila pudieron formar lazos afectivos con otras monjas o
terciarias en sus órdenes, o por contraste, acabar enzarzadas con ellas. Es pertinente tener
muy en cuenta el estudio de Weber, del cual partiré, sobre las cartas que Santa Teresa
escribió a sus protegidas: María de San José y Ana de San Bartolomé. En este estudio,
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Weber acentúa la importancia de un componente emocional en la relación que
establecieron entre ellas:
Despite the crush of time, Teresa includes encomiendas, messages of warm regard
for specific nuns, friars, or patrons. She also expresses, on occasion, her
disapproval and exasperation with her addressee. This emotional range is
particularly evident in Teresa’s letters to María de San José Salazar (1548-1603)
(Weber “St. Teresa’s letters” 248)
Estos lazos afectuosos no estaban únicamente reducidos a la relación con sus confesores,
como ya observamos, sino que con sus hermanas también tuvieron la oportunidad de
crear este tipo de conexiones emocionales para apoyarse las unas a las otras en su soledad
conventual. La emoción y los sentimientos afectivos de las unas por las otras podrían
funcionar también como una estrategia para facilitar autorización. Sin embargo, también
existían altercados entre monjas dentro de la orden, algo que lleva a reflexionar sobre el
aspecto (anti)-emocional de este tipo de comunidad. Es evidente que la interacción diaria
con otras mujeres dentro de la orden tenía que ser rutinaria y estaba mucho más presente
en su vida que cualquier otro tipo de relación que podían establecer con otros miembros
de su orden. Por lo tanto, las relaciones afectivas podían ser mucho más estrechas,
mientras que los problemas se podían también acentuar tanto más. En definitiva, todo
estaba mucho más intensificado y magnificado en lo referente a lo emocional que las
relaciones que establecían con otros miembros de su orden, a los que probablemente no
veían tan frecuentemente.
Nuestras tres religiosas también tuvieron sus momentos particulares con sus
hermanas dentro de sus comunidades. Primeramente, Teresa de Cartagena, como hemos
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venido observando, pudo haber sufrido de un aislamiento mucho más marcado en su
primer convento por parte de sus compañeras de orden, debido a su sordera. Por lo tanto,
ella decidió aislarse aún más emocionalmente, físicamente, espiritualmente y
psicológicamente. En segundo lugar, la Beata de Piedrahita experimentó diferentes
relaciones con las terciarias de su orden. Como ya hemos venido viendo, Sor María de
Santo Domingo se definía por tener una personalidad muy acusada, exigiendo a sus
hermanas una doctrina más rigurosa, pero, a la vez, mostrando sus pasatiempos frívolos
(Llorca, Heredia y Blecua). De su primer convento, tuvo que huir, al parecer, por
desavenencias con otras terciarias (Blecua 3). Sin embargo, también sabemos por Beltrán
de Heredia que otras terciarias en el convento de Santa Catalina de Ávila declararon a su
favor en el último proceso del examen de su caso. Poca información nos ha sobrevivido
de ambas mujeres en lo que se refiere a sus relaciones con otras monjas, pero a pesar de
los pocos datos que tenemos podemos inferir algunos de los hechos que ocurrieron.
Por último, las relaciones de Santa Teresa realmente representan lo que
anteriormente he calificado como (anti)-emocional. Por un lado, en sus cartas y en
numerosas de sus obras se refiere a sus hermanas con apelativos cariñosos . Expresa que
las ama y se interesa por saber en todo momento no sólo como están en el convento, sino
también como andan de salud, aquejadas, como parece que solían estar a menudo de
enfermedades y debilidad física. Por otro lado, como vimos en el capítulo anterior, la
actuación de María del Corro, hermana que nunca logró adaptarse a la vida del convento
en Sevilla —según palabras de María de San José— llevó a Teresa y a sus hermanas a
enfrentarse a la Inquisición tras las acusaciones de estas en las delaciones de Sevilla.
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Empezaré el análisis de este último apartado con el caso de Teresa de Cartagena, para
luego seguir con el de la Beata de Piedrahita y, finalmente de Santa Teresa.
6.1. El aislamiento “voluntario” de Teresa de Cartagena tras la disputa con sus
hermanas: ejemplo para otros enfermos y reconexión con Dios.
Arboleda de los enfermos fue el primer tratado de Teresa de Cartagena, que
“aunque no pertenece a la más alta categoría de creación literaria (…) es un importante
reflejo del pensamiento y una buena muestra de la prosa del siglo XV en Castilla”
(Hutton 8). Es Hutton quien identifica las motivaciones de Teresa de Cartagena para
aislarse del mundo debido a su sordera:
La monja autora de estos tratados nos revela que padecía de sordera y que esta
desgracia la había dejado sin compañía y le había causado un sinfín de tristezas y
amarguras. Pero al mismo tiempo, la sordera fue para ella el camino hacia una
vida interior y espiritual que le permitió, muchos años después, encontrar
consolación y aun gozo. Teresa empieza a escribir la Arboleda recordando
con angustia lo terrible que fue para ella su desgracia (12).
Hutton supone un buen punto de partida para analizar la vida, obra y desavenencias de la
monja castellana dentro de las dos comunidades en las que vivió. Se desconoce a ciencia
cierta la primera orden en la cual Teresa de Cartagena tomó sus primeros votos, aunque
Hutton, Surtz y Sedeinspinner-Núñez indican que pudo haber pertenecido a la orden
Franciscana, del cual tampoco sabemos su ubicación —aunque sí sabemos que estaba en
Castilla, probablemente en Salamanca o en Burgos. Una vez manifestada su sordera,
cambió de convento y de orden, yéndose a la provincia de Burgos, al famoso monasterio
de las Huelgas, donde acabó su vida en la orden cisterciense. Según Hutton, Surtz y
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Sedeinspinner-Núñez, Teresa tuvo que huir de este primer convento por desavenencias
con otras monjas que supuestamente la aislaban y marginaban por su incipiente sordera.
Este aislamiento lo expresa con tristeza en su primer tratado ya que “her sense of
isolation was only increased when she was in the company of others because she could
not hear their speech.” (Surtz 22), lo cual lleva a Alan Deyermond a calificar la Arboleda
como el convento de las dolencias (22) en el que ella se recluye y consigue obtener
consuelo tras reflexionar sobre su discapacidad y esa compañía que no podía disfrutar por
su inhabilidad auditiva.
Me centraré en la Arboleda para observar la decisión de Teresa de aislarse del
mundo tras haberse convertido su sordera en una discapacidad casi absoluta. Su sordera
ya se había manifestado en el primer convento en la década de 1450, donde se pudo ver
marginada por otras monjas. Su discapacidad auditiva se fue agravando hasta el punto
que tuvo que abandonar el convento: no se sabe si por su sordera o por la supuesta
marginalización de estas monjas. Hutton, Surtz, Deyermond están de acuerdo que su
marcha fue por un supuesto aislamiento por parte de sus compañeras de orden. El tratado
va desarrollándose de una manera en la que Teresa de Cartagena se dedica a cambiar de
opinión respecto a su sordera. En primer lugar, no encuentra ningún rasgo positivo en
relación con esta discapacidad, pero finalmente tras un largo debate consigo misma acaba
aceptándola y se dirige a otros enfermos afirmando que: “Pues sy tiene fe, manifiesto es
que tiene esperança” (107). La fe y la esperanza son lo que llevarán a Sor Teresa tanto a
aceptar su sordera como a servir de ejemplo a la posible audiencia que leyera su tratado y
que también pudieran padecer de enfermedades corpóreas.
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A finales del siglo XV, Sor Teresa ha dejado a las monjas franciscanas y se
encuentra en las Huelgas, donde empieza la composición de su primer tratado, Arboleda
de los enfermos, inspirada por las amarguras y tristezas de su sordera y, también, muy
probablemente por ese posible aislamiento que las otras monjas la forzaron a tener en la
orden Franciscana. Su reclusión llevaría a Teresa de Cartagena a profesar una vida
solitaria en su celda, en vez de realizar la típica vida conventual de la monja en aquella
época llevando a cabo actividades comunales con las otras habitantes del convento (Vigil
219-20). En esta celda, en soledad, pudo Teresa haber desarrollado su acto de escritura.
Desde el principio de la Arboleda, Teresa de Cartagena da muestras del aislamiento en el
que vive y las penurias a las que se ve sometida:
[G]rand tienpo ha, virtuosa señora, que la niebla de tristeza tenporal e humana
cubrió los términos de mi beuir e con vn espeso toruellino de angustiosas
pasyones me lleuó a vna ynsula que se llama “Oprobrium hominum et abiecio
plebis” donde tantos años que en ella biuo, si vida llamar se puede, jamás pude yo
ver persona que endereçase mis pies por la carrera de paz, nin me mostrase
camino por donde pudiese llegar a poblado de plazeres (37).
Este es el primer párrafo de la introducción de la Arboleda y ya existe una clara
referencia a su aislamiento del resto de su comunidad, que ella llama “ínsula”, un espacio
metafórico que Teresa de Cartagena debió de crear en su mente y en la soledad de su
celda. A su vez, se puede inferir que esta obra está escrita al final de su vida, ya que hace
alusión a un gran número de años durante los que ella se ha visto aislada. El tono es poco
optimista y con un léxico referente a penurias y angustias, puede estar aludiendo a ese
momento cuando ella se ve forzada a aislarse del resto de miembros de su comunidad por
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la supuesta marginación de las otras monjas de su orden, pero a su vez, claramente por su
discapacidad auditiva. Este primer aislamiento que llevó a Teresa a vivir sus días en su
ínsula metafórica pudo haberse primeramente originado por la supuesta marginalización
de las otras monjas en la orden Franciscana.
En esta primera parte de la obra, el tono de Sor Teresa no se caracteriza por su
positividad y se ve abrumada por cuestiones externas que la llevan a estar recluida en esta
isla metafórica que más adelante califica como: “exillyo e tenebroso destierro, más
sepultada que morada” (37). En las primeras páginas de su tratado, Cartagena se dedica a
dar más motivos sobre por qué considera su vida tan miserable y llega a hacer referencia
a la soledad de su celda y a la falta de comunicación con otros miembros de su
comunidad:
E sy puede asy arredrar de mi diestro lado la soledad [e] ocçiosidat del lado
siniestro, non dubdedes que en ello afanar por descanso lo auría en mi mano; ca
segund la calidat de mi pasión, si bien lo mirardes, más sola me verés en conpañía
de muchos que non quando sola me retraigo a mi celda. Es ésta la causa: quando
estoy sola, soy aconpañada de mí mesma e de ese pobre sentido que tengo, pero
quando en conpañía de otrie me veo, yo soy desanparada del todo, can in gozo del
consorcio o fabla de aquéllos, nin de mí mesma me puedo aprouechar (39).
Por lo tanto, es muy probable que Cartagena, dada la total discapacidad a final de su vida,
no pudiera asistir a misa, cantar alabanzas o comunicarse con sus compañeras,
actividades conventuales típicas de la época (Vigil 216). Por otro lado, hace clara
referencia a la soledad de su celda, que es el espacio donde ella se puede encontrar más a
gusto, pero también más encerrada en sí misma, lo cual la lleva al aislamiento total, es
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decir, sin contacto con otros miembros de su comunidad. La celda se convierte en “a
room of one’s own” donde la individualidad de la monja se ve plasmada en el papel, ya
que ahí es donde realiza el acto de escritura. De todas formas, la soledad de la celda es
también importante en el proceso espiritual de estas monjas, pero su actividad conventual
se pudo ver meramente reducida a este espacio físico en su convento. Y en su caso
particular esta soledad en la celda fue particularmente importante para su identidad como
escritora. Por lo tanto, toda esta situación angustiosa hace que Teresa de Cartagena se
dedique en cuerpo y alma a dos cosas: a escribir y a Dios, como afirma en la introducción
a la Arboleda:
e non tanto me plaze ser estudiosa en ynquirir o buscar graçiosa eloquencia,
quanto deseosa de manifestar a los que saberlo quisyeren, aquello que en mi
manifiesto paresçe, <que> ha fin que como yo lo conosco, lo conoscan todos. E
como yo doy graçias al Señor soberano, den todos gracias e loores a Aquél a
quien todo loor deue ser atribuydo (39)
Su reconexión será a través del papel: con aquellos afligidos que puedan tener una
experiencia similar a la de Teresa de Cartagena y, finalmente, siempre con Dios, al que le
guarda plena devoción. El objetivo no es tanto esta escritura, a través de la cual ella
pueda canalizar su dolor y su aislamiento, sino la recepción de ésta por otros enfermos
que ella pueda considerar que necesiten ayuda y a los que pueda servir como modelo para
aceptar sus malestares corporales. Y finalmente, el único placer que puede experimentar
es alabar a Dios, a quien todo el mundo, según sus palabras, debe rendir devoto
seguimiento y fidelidad. Estos dos puntos son los que llevarán a Teresa de Cartagena, en
cierto sentido, a la re-conexión con otros miembros de su comunidad a través del papel y,
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con un objetivo final, Dios, con el que probablemente nunca perdió esa conectividad a
pesar de su sordera, ya que su alma estaba siempre en conversación con él.
Después de la introducción, las primeras páginas de su tratado siguen con este
tono de negatividad y amargura provocados por el aislamiento que su sordera le obliga a
tener, pero empieza a reflexionar sobre unos posibles placeres que su insularidad le puede
ofrecer:
[Q] uando miro esta mi pasyón en los tenporales negoçios, véola muy penosa y de
grandísima angustia, mas quando aparto el pensamiento de las cosas ya dichas,
recojéndole a mi propio seno, e veo la soledat que me haze sentir, apartándome de
las negoçiaçiones mundanas, llámola soledat amable, soledat bienaventurada,
soledat que me haze ser sola de peligros y males e aconpañada de seguros bienes,
soledat que me aparta de cosas enpeçibles e dañosas al anima e avn al cuerpo no
muy prouechosas (40).
La Arboleda es un tratado en el cual Teresa explica su sordera y cómo llega a aceptar las
desventajas de su sordera. Por lo tanto, durante la obra se crea un dilema sobre el que la
autora negocia hasta llegar al proceso de aceptación. Este dilema sobre cómo aceptar su
sordera es lo que va a marcar el desarrollo de su obra. En esta cita, la monja expresa
elocuentemente, aunque no deja de ser contradictorio, lo que siente respecto a su
silencioso aislamiento. Por un lado, sigue pensando que le provoca muchas penurias y
situaciones de amargura, pero, por otra parte, empieza a observar un lado positivo, que es
esa soledad que uno siente cuando puede estar mal acompañado, calificando este hecho
como “soledat amable, soledat bienaventurada, soledat que me haze estar sola de
peligros” (40). A partir de aquí empieza a calificar su sordera con adjetivos más positivos
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y afirma que su soledad la hace luchar contra los aspectos negativos del mundanal ruido.
Al no oír este ruido terrenal, se puede aislar de todo lo malo y penoso que existe en el
mundo y dedicar su vida a quien ella considera que tiene que dedicarla, Dios, que será el
destinatario final de su conectividad en la Arboleda. Como bien observa Encarnación
Juárez: “silence lets her hear God’s voice with the ear of her understanding” (135). Lo
único en su cuerpo que oye es su mente y su alma, que le otorga el privilegio de
simplemente escuchar a Dios, que es el destinatario de sus tratados y su devoción.
En esta su primera obra, Teresa de Cartagena llega a un punto de inflexión hacia
la mitad de su composición y, de ahí en adelante, podemos observar la reconexión final
que la monja tendrá con Dios con sus posibles lectores. Entre los vaivenes de esta
dicotomía entre sordera amarga y silencio provechoso, Teresa de Cartagena se da cuenta
que su situación no es tan precaria al reflexionar sobre los pecadores:
Dexando esto por dezir lo que en suerte me cabe, conviene a saber, de los trabajos
que vienen de buena parte y por nuestro grand bien, que son solamente aquéllos
que vienen de la mano de Dios (…) nuestro Señor premite estos trabajos, ca
flagela a los justos a prouaçión, flagela a los pecadores a correbçión, flagela a los
malos a dapnaçión (66).
La posible aceptación de su sordera viene dada en este caso por su visión sobre los
pecadores y los malos. Ella, al no oír, se aísla y no tiene la capacidad de cometer los
mismos errores que los pecadores y las malas personas. De ahí, que ella se dedique a
Dios y no tenga necesidad de comunicarse con otros miembros de la orden, que a pesar
de pertenecer a su misma comunidad, también la pueden llevar a cometer pecados. Teresa
de Cartagena tiene claro su cometido:
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C’asy la santa y perfecta pasçiençia tiene, segund dixe, fundada su casa sobre las
quatro virtudes cardinales e sube por esta escala derecha a las teologales, las
quales nos guían derechamente al Señor de las virtudes, el qual es Amador de pas
pasçiençias, Salud verdadera de los enfermos y glorioso Reposo de los trabajados,
a quien sea honor y gloria para syenpre jamás. Amén. (108-09).
Tras enumerar siete virtudes que “han de entender en su alta y perfeta obra”: “la
fortaleza, la justicia, la tenprança, la fe, la esperança y la caridad” (108), Teresa concluye
con la cita de arriba. La casa construida sobre las virtudes cardinales, que probablemente
pueda ser equivalente a la isla que ella creó en su interior y también al espacio físico de
su celda, son el camino perfecto para llegar a Dios, que es el destinatario final de la
reconexión de Teresa de Cartagena. Concluye su tratado con elocuencia y se muestra fiel
a lo que ha venido desarrollando con sus escritos. De ahí que se pueda observar un
proceso gradual en la obra de Teresa de Cartagena: una ínsula poblada de amarguras
provocada por su sordera y quizá por una supuesta marginación de otras monjas y
miembros de su comunidad se traduce en una aceptación de esta soledad, como forma de
reconectarse primeramente a través de la escritura con otras personas con enfermedades
corporales y finalmente, con Dios.
En suma, Teresa de Cartagena está tratando de definir su identidad tanto como
persona como religiosa y escritora dentro de su comunidad, algo que, como Tarbin y
Bromhall expresan, es muy común en las comunidades femeninas al tener que negociar
asuntos de aislamiento y conectividad. Por lo tanto, su sordera la llevó a aislarse como
una manera de encontrar su propia identidad en su comunidad y orden. Esta búsqueda de
su identidad en el convento podría dar a entender que su cuerpo estaría enfermo, aunque
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su alma gozaba de una salud inigualable. En definitiva, esta reclusión que Teresa decide
llevar a cabo es voluntaria, ya que no se desencadena después de ningún altercado con la
Inquisición como observé en capítulos anteriores, pero esta originada en problemas con
otras monjas. Quizá en su segundo convento Teresa no habría tenido estos problemas con
sus hermanas, pero decide continuar este aislamiento de la misma manera, porque no
tiene la capacidad de oír. De todas formas, ella podría haber ejecutado con otras monjas
en su orden las actividades que Mariló Vigil resalta: asistir a misa con otras monjas o
realizar otras actividades que no requieran el canto. Todo ello es, sin embargo,
especulación. Lo que realmente sabemos es que Teresa decidió aislarse a causa de su
sordera y, a su vez, que se sintió aislada cuando estaba rodeada de otra gente debido a la
misma discapacidad. Por lo tanto, la complejidad en la situación de Teresa era
remarcable. Al especular sobre su salida del convento, no puedo afirmar que pudiera
haber sido por culpa de su sordera o desavenencias con otras monjas, pero basándome en
los datos de Hutton, quizá pudo haber sido por una sordera que otras monjas no pudieron
entender y de ahí, que tuviera que partir: por un lado, aislada del mundo al no ser capaz
de oír y, por otro, por malentendidos que pudieron originarse con otras monjas por este
mismo hecho.
6.2. Una terciaria con carácter: Sor María de Santo Domingo y su (anti)-emoción
con otras mujeres en su orden
Como ya he venido observando a lo largo de todo este trabajo, Sor María de Santo
Domingo fue una mujer altamente controversial. Siempre estuvo en el punto de mira de
otros miembros de su orden que no creían en su doctrina, dado el extremismo de su vida
espiritual, la severidad de sus argumentos y la austeridad en su doctrina. Causaba revuelo
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allá donde iba, sus detractores la perseguían concienzudamente, mientras que sus
seguidores la amaban con fervor. Además, la Beata de Piedrahita también tuvo,
evidentemente, contacto con otras mujeres de la orden Dominica en todos los conventos
en los que tuvo que morar. Una vez más, Sor María no pasó desapercibida llegando a
mantener disputas con otras terciarias en el convento de Santa Catalina en Ávila, pero
también, manteniendo estrechas relaciones con otras mujeres que llegaron a testificar a su
favor durante sus procesos.
En las dos obras de Sor María de Santo Domingo, El libro de la oración y Las
revelaciones de Sor María de Santo Domingo, no existe ninguna referencia a su relación
con otras monjas. Todo lo que nos ha sobrevivido está recogido en su último proceso o
bien de especulaciones que críticos han hecho sobre su interacción con otras terciarias. Su
aislamiento pudo ser visto como más marcado durante sus primeros años como
reformadora en la Orden, alrededor de 1506-7. En 1507 la beata tiene que salir del
convento de Santa Catalina en Ávila, “por discrepancias con otras religiosas o por las
persecuciones de las que era objeto” (Blecua 3). Antes de Santa Catalina había vivido en
el convento de Santo Tomás y finalmente, se asentará en el convento de Santo Domingo
de Piedrahita, de donde viene su nombre. Poco más tarde se traslada a Toledo y vivirá en
Aldeanueva donde el magnífico convento del que sería priora encargado por el duque de
Alba fue construido para su gobernanza.
Estas discrepancias con religiosas han sido discutidas elocuentemente por
Heredia, Llorca y Sanmartín. Para de Heredia, los desacuerdos con otras terciarias eran
simplemente un disfraz para cubrir la verdadera razón de su huida: una primitiva
persecución respecto a la austeridad y rigurosidad de su vida espiritual y mística que
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estaba inspirada por el diablo. Bernardino Llorca y Rebeca Sanmartín son más parciales
respecto a estos altercados y simplemente califican su salida de Santa Catalina por estas
desavenencias pero sin posicionarse en lo que se refiere a la razón. Cualquier teoría
podría haber sido cierta, ya que no tenemos la información suficiente para juzgar el caso
de Sor María en este particular punto. Podríamos estar de acuerdo con Heredia, ya que el
carácter de Sor María, tal como se aprecia en el rigor de su observancia contrastado con
sus supuestos pasatiempos frívolos, invitaba a tener enemigos por todos lados y podría
haber sido una excusa para encubrir los verdaderos problemas a los que se estaba
enfrentando.
Si otorgamos validez a la teoría de Heredia, podríamos pensar que estas
discrepancias fueron ciertas por las mismas razones por las que fue acusada: el rigor en
su doctrina y la extremidad de su vida austera. Sor María podría haber también intentado
ejercer su poder respecto a otras terciarias y esto pudo no ser bien recibido entre ellas.
Dada la dificultad de su carácter, este hecho podría haber sido completamente verídico.
Además, Sor María podría haber sido la destinataria de críticas y aislamiento por parte de
otras terciarias porque profesaban una cierta envidia hacia la vida mística de Sor María y
ese fue el motivo por el cual tuvo que abandonar el convento. Las posibilidades son
variadas, pero lo que está claro es que en Santa Catalina de Ávila, Sor María sufrió
aislamiento por parte de otras hermanas y decidió partir hacia otro convento en la ciudad
de Ávila. Más adelante se iría a Toledo a prodigar su doctrina, como ya vimos en
capítulos anteriores, animada por Diego Magdaleno, quien, más adelante se convertiría en
su principal detractor. Su relación con las monjas y terciarias del convento en Toledo no
fue positiva, por lo que hubo una conexión (anti)-emocional con mujeres en la orden.
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Existen muy pocas referencias a otras mujeres religiosas que estuvieran asociadas
a la vida de Sor María de Santo Domingo. Durante los años de sus procesos, poco
sabemos de su relación con otras terciarias en su comunidad. Heredia, en su estudio de la
Reforma de la provincia en España, enumera el nombre de varios personajes que
testificaron a favor de la Beata en el último proceso entre los cuales se encuentra el
nombre de una mujer Sor María del Cordero, terciaria y compañera de la Beata en la
Orden:
Con los testimonios de estos testigos coincidieron los de los padres Juan de
Sevilla prior de Peña en Francia, Juan de Azcona, Juan de Ceballos y Antonio de
Benavente, fray Cristóbal Brochero, sor María del Cordero, compañera de la
Beata, y don Fernando de Toledo hermano del duque de Alba (104).
Podemos suponer que entre todos estos nombres de religiosos más o menos importantes
dentro de la orden, sus enemigos querrían haber incluido las declaraciones de otras
compañeras de la Beata dentro de la comunidad, dados los rumores anteriormente
comentados sobre una posible mala relación con las terciarias del convento de Santa
Catalina. Al parecer, la declaración de sor María del Cordero fue positiva de acuerdo con
Heredia, cuyo argumento siempre está enfocado en simplificar el proceso de la Beata
afirmando que todos los testigos escogidos eran claramente favorables a Sor María de
Santo Domingo. De todas formas, con esta declaración se observa que la Beata de
Piedrahita también fue capaz de entablar lazos afectivos con otras terciarias de su orden
y, muy seguramente, se habría apoyado en ellas en tiempos difíciles para finalmente
poder (re)-conectar con su comunidad religiosa. De hecho, la testificación de María del
Cordero sirvió como una estrategia de poder para Sor María y su equipo respecto a los
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ataques sufridos. Igualmente, Heredia rescata de uno de los procesos de la Beata la
declaración de un religioso cuyo nombre es desconocido y, quien respondiendo al
capítulo número 21 (sobre sus raptos y el dolor que en ellos sufre) saca a la luz el nombre
de otra terciaria y su relación con Sor María:
Y quejose muy reciamente de los dolores; y el testigo fue en la cámera donde ella
estaba y llamó el testigo a la dicha soror Inés. Y la dicha soror María dijo a la
dicha soror Inés: hermana mía, ¿está ahí alguno? Y ella respondió que no, sino
nuestro padre está aquí. Y ella tuvose un rato que no le dijo nada. Y después
preguntó si estaba cerrada la puerta, y respondió que sí; y dijole: hermana, mete
vuestra mano en este lado y sacad lo que hallardes, que me da mucha pena. Y
puesta la mano sacó un paño ensangrentado, y al sacarlo hizo la dicha soror María
muy gran sentimiento y arrebatóse del todo. Y entonces dijo a la dicha soror Inés:
mete la mano con más diligencia y saca lo que tiene que la atormenta muncho. Y
metió la mano otra vez y sacó otro panio chiquito muy delgado lleno de sangre, el
cual dijo la dicha sor Inés que estaba en la llaga (105)
La dicha sor Inés se muestra como ejemplo de hermana con la que Sor María tuvo una
relación afectiva. En este caso, Sor Inés está, de alguna manera, desempeñando el papel
oficial de Diego de Vitoria: asistir a Sor María en sus raptos y estigmas así como
ayudarla a sobrellevar el dolor. Sor Inés está encargada en esta ocasión de limpiar la llaga
del costado de Sor María, cubierta de sangre, que representa la herida de la lanza que
mató a Cristo. Sor María se dirige a ella con el mismo tipo de expresión convencional
que Santa Teresa utiliza en sus cartas con sus hermanas: “hermana mía”. A pesar de ser
una expresión convencional de la época, si Sor María no profesara un cierto tipo de
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afecto para Sor Inés, nunca habría utilizado esta encomienda, como las califica Weber.
Sor Inés sirve a Sor María en este caso en una doble función: por un lado, le ayuda a
limpiar la herida de su costado mientras que, por el otro, por la intimidad, se crea otro
nivel en esta relación entre terciarias. Sor María probablemente confiaba en Sor Inés para
que le ayudara a sobrellevar un dolor físico, que también podría verse reflejado en el
apartado emocional, ya que por estas prácticas sufrió todo tipo de ataques por parte de sus
enemigos. Por lo tanto, Sor Inés se convierte a su vez en un apoyo emocional para la
terciaria y también trata de romper esta idea preestablecida de que Sor María tenía
disputas con otras terciarias de su orden frecuentemente. Además, Sor Inés es testigo de
que Sor María sufre de estos dolores provocados por los estigmas, con lo que también
podría defenderla en sus procesos: de ahí que la relación de poder sea política y
emocional dentro de la comunidad.
El último aspecto que debemos observar sobre la relación de Sor María con otras
mujeres de su orden está asociado con el convento que el duque de Alba mandó construir
para la gobernanza de Sor María. En Aldeanueva, Sor María serviría de priora del
convento y toda monja, terciaria o beata que quisiera unirse a la Orden tenía que adoptar
el nombre de María en honor tanto a la propia Beata de Piedrahita como a María
Magdalena, la santa. Este aspecto indica una cierta subordinación de las otras terciarias a
Sor María de Santo Domingo que no sabemos si podía estar acompañada de esta emoción
que venimos mencionando, pero es posible asumir que cierto acato o admiración tendría
que haber, ya que si estas mujeres no hubieran respetado a Sor María, nunca habrían
aceptado adoptar su nombre después de tomar el hábito. No tenemos datos para juzgar a
ciencia cierta qué tipo de interacción tendría Sor María con estas monjas y terciarias, pero
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podemos inferir, con los datos que tenemos y, siguiendo la explicación sobre la vida
conventual de Mariló Vigil, que estas relaciones podrían ser grupales, siguiendo las
actividades de rezo y canto en comunidad, pero también individuales, viviendo cada una
en su celda. Bien es cierto que Sor María era terciaria dominica, por lo que su vida
pública era más evidente que la vida de otras monjas que vivían en clausura dentro del
convento. En definitiva, es un tipo de comunidad afectuosa con fines políticos, ya que
estas mujeres tenían que tomar este nombre en honor a su priora, pero también con la
Magdalena como referencia, lo cual muestra también su admiración hacia la santa y su
conocimiento de la Biblia.
6.3. Santa Teresa y sus hermanas: (anti)-emoción y consejo a sus prioras
Al contrario que Teresa de Cartagena y Sor María de Santo Domingo, el caso de
Santa Teresa con sus hermanas se presenta como un tema más complicado de abarcar
dada la gran cantidad de cartas que la Madre escribió a sus hermanas—María de San José
y Ana de San Bartolomé a la cabeza— y de las referencias, consejos y buenas palabras
que les dedica en obras tales como sus Fundaciones o Las moradas de su alma interior.
También, como observamos en el capítulo anterior, tuvo enemigas, cuya mayor
representante es María del Corro, que denunció a Santa Teresa y sus hermanas a la
Inquisición derivando en los tribunales de Sevilla. Examinaremos, pues, cómo estas
relaciones con sus hermanas llevaron a Santa Teresa a crear una red de conexión
emocional con ellas que ayudó a empoderarla dentro de su orden y sobrellevar de mejor
manera el acoso sufrido por parte de la Inquisición.
Empezaré con las cartas que es el principal enfoque de estudio de Alison Weber.
Weber se centra primordialmente en las cartas que Santa Teresa intercambiaba con su
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predilecta María de San José, pero también dirigió otras cartas con el mismo tipo de
encomiendas a otras monjas de su orden como Ana de San Bartolomé, la madre María de
Bautista o Teresita de Cepeda entre otras. En todas estas cartas, aunque el objeto
principal sea informar a unas y otras de lo acontecido en determinada fundación siempre
existe un rango emocional que es lo que hacía su relación con sus hermanas una
experiencia tan personal. A la hora de sobrevivir en el convento y en la comunidad
Carmelita, que estaba en plena fundación y cuyo principal objetivo era también luchar
contra la Reforma luterana, las monjas carmelitas descalzas debían permanecer unidas y
apoyarse las unas a las otras dentro de su comunidad. Evidentemente, habría excepciones,
como la ya nombrada María del Corro, pero en general la relación entre las monjas
carmelitas era buena por lo que los escritos que nos han sobrevivido relatan (Weber
“Letters” 367).
Incluso, después de las acusaciones en Sevilla, las monjas debieron de
permanecer más unidas y crear lazos afectivos más fuertes, lo que debió de ayudarles a
sobrellevar los problemas surgidos en las delaciones de Sevilla. Del mismo modo que
Stephanie Kirk explica la idea del miedo a la comunidad femenina en el México colonial,
quizá también pudo haber existido este tipo de miedo entre los altos cargos en la Iglesia
en España. Las monjas carmelitas descalzas, con Santa Teresa a la cabeza, fueron capaces
de fundar numerosos conventos duera y dentro de España en la época, por lo tanto, podría
haber también un sentimiento que esta orden meramente femenina y dirigida por una
mujer del espíritu y carácter de la Madre Reformadora, adquiriera un poder importante
dentro de la comunidad religiosa de la época
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Como ya he observado, hay un momento delicado fechado a mediados de la
década de 1570. Se observarán pasajes de algunas cartas a sus hermanas en estas fechas
para analizar el lado emocional de este momento. Su amistad con María de San José y
Salazar está bien constatada por Weber, por lo tanto, me centraré en otras cartas dirigidas
a otras hermanas en las que el mismo sentimiento a nivel emocional esté presente.
Además, Weber se centra en estas expresiones afectivas como tipos de encomiendas cuyo
principal objetivo es el amor presente en la comunidad carmelita por parte de Santa
Teresa a sus hermanas y viceversa. En mi estudio, intentaré analizar cómo estas
expresiones también se utilizan como mecanismo emocional de re-conexión con su
comunidad religiosa en general. A principios de 1576 escribe una carta a la madre María
de Bautista en la que podemos ver este componente emocional para con ella:
Jesús sea con ella, hija mía. Yo quisiera estar más descansada para escribirla; lo
que he leído y escrito, espántame como se puede sufrir, y estoy determinada a ser
breve. Plega a Dios que pueda (…) La freila quisiera yo harto se tomara ahí.
Asensio nos deja rogado tomemos una su criada, y he de sacar una de Medina,
para que se quede ahí. Tan santa es como Estefanía (y aún no tiene hábito); si no,
pregúntelo a Alberta. Si quiere allá esta santa daríame la vida (Carta XC 837-38).
La entrada a la carta sigue el típico estilo de Santa Teresa al dirigirse a sus hermanas. Lo
hace con una expresión afectuosa, tratando a la madre María como su hija. Ya desde el
principio de la carta se observa una atmósfera en la que las dos monjas se pueden sentir a
gusto y se apoyan la una a la otra. En la carta, Santa Teresa discute características
positivas de una postulanta de velo blanco. El amor por sus hermanas va más allá de las
prioras de sus conventos, como María de Bautista o la nombrada en la carta Alberta
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Bautista priora de Medina, sino que también dirige este afecto a sus postulantas y
novicias. Cartas como esta escribe a diferentes monjas de su orden, pero podemos
destacar una al final de su vida que dirige a todas las carmelitas descalzas de Sevilla el 31
de enero de 1579:
La graçia del Espíritu Santo sea con vuestras caridades, hijas y hermanas mías.
Sepan que nunca tanto las amé como ahora, ni ellas jamás tanto han tenido que
servir a Nuestro Señor como ahora, que las hace tan gran merced que puedan
gustar algo de su cruz, con algún desamparo del mucho que Su Majestad tuvo de
ella. Dichoso el día que entraron en ese lugar, pues les estaba aparejado tan
venturoso tiempo (…) Ánimo, ánimo, hijas mías. Acuérdense, que no da Dios
ninguno más trabajo que los que puede sufrir; y que está su Majestad con los
atribulados (Carta CCLXIV 1075-76).
Santa Teresa está dando aquí consejos a todas sus hermanas de Sevilla, comandadas por
María de San José, sobre las tribulaciones que estaban ocurriendo en aquel momento
(Santullano 1075). A la hora de apoyar a sus hermanas, que probablemente anduvieran
sufriendo ataques de enemigos masculinos, Santa Teresa no duda en dedicarles palabras
afectuosas impregnadas de un alto cariño al afirmar que nunca las había amado tanto
como en ese momento. Además, con referencias directas de ánimo, intenta que las
monjas de Sevilla estén más felices y protegidas por la gracia divina, que es en lo que
realmente han de confiar para superar estos problemas acontecidos. Además, Santa
Teresa firma la carta diciendo “Indigna sierva de vuestras caridades” (1077), expresión
que claramente hace referencia a una falta de merecimiento personal por parte de Santa
Teresa respecto al amor de sus hermanas. Esta carta es representativa del amor dentro de
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la comunidad y de los consejos que la Madre, maestra de todas sus hermanas, puede darle
a estas monjas para sobrellevar momentos difíciles dentro de la comunidad.
Este amor y referencias directas a sus hermanas también se transporta a la
composición de sus obras. Una de sus obras más significativas que usa este tipo de
expresiones afectuosas mostrando su amor por sus hermanas es Las moradas. Santa
Teresa comienza a componer su castillo interior alrededor de 1577 cuando las delaciones
de Sevilla llegan a su fin. De todas formas, Santa Teresa sigue en el punto de mira, la
Inquisición tiene el manuscrito de su Vida, gran destinatario de las críticas de su vida
interior; por lo tanto, se decide a escribir esta obra en la cual explica a sus hermanas
cómo llevar una vida contemplativa y argumenta sus fusiones finales con Dios en sus
raptos místicos. Desde el principio de Las moradas, Teresa se dirige a sus hermanas con
vocativos directos, como bien había hecho Teresa de Cartagena con Juana de Mendoza, o
ella misma con Luisa de la Cerda. El uso de estos vocativos siempre tiene una intención.
En este caso, no solamente está intentando explicar a sus hermanas cómo ha de ser la
vida interior, sino que con el amor que profesa para con sus hermanas, está tratando de
luchar contra sus enemigos. Con un tono familiar y unas palabras afectuosas, el
misticismo de la santa no sólo se vuelve amor por Dios, sino que también sirve para que
sus hermanas puedan aprovecharse de su doctrina impregnada de este amor.
Observemos pues una instancia en estas Moradas en las que se pueda palpar este
rango un tanto emocional, a través de un tono llano y de una narrativa cuyo destinatario
es sus hermanas, mientras les explica los pasos que hay que seguir para tener una vida
espiritual satisfactoria:
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No habéis de entender, hermanas, que siempre en un ser están estos efectos que he
dicho estas almas, que por eso, adonde se me acuerda, digo lo ordinario; que
algunas veces las deja Nuestro Señor en su natural (…) ¡Oh Hermanas mías, que
olvidado debe tener su descanso, y qué poco se le debe de dar de honra, y qué
fuera debe estar de querer ser tenida en nada el alma adonde está el Señor tan
particularmente! (…) Para eso es la oración, hijas mías; de esto sirve este
matrimonio espiritual: de que nazcan siempre obras, obras (Moradas Séptimas
Cap. IV 482)
Teresa utiliza un tono familiar, una narrativa sencilla para explicar a sus hermanas la
utilidad del matrimonio espiritual, que es el objetivo de su vida espiritual y una de las
razones por las que decide escribir la obra. La cita está repleta de vocativos directos:
“hermanas”, “hijas mías” e incluso repite hermanas dentro de una exclamación sobre el
alma habitada por el Señor. Todos estos vocativos los utiliza para explicar a sus hermanas
que esta es la manera de experimentar una vida mística. A su vez, estas hermanas serían
como un disfraz semántico para convencer a sus enemigos de que su doctrina es la
adecuada y, que, por favor, dejen de perseguirla sobre este asunto. Santa Teresa cuenta ya
con 62 años de edad, está al final de su vida: esta narrativa es la Santa en su más pura
sencillez y sinceridad. Tras ser perseguida durante años quizá lo único que quiera es dejar
un legado a sus hermanas para que no tengan miedo y para protegerlas en el futuro. Al
mismo tiempo responde a las acusaciones demoniacas de sus enemigos. Por lo tanto, una
vez más emoción y la lucha contra el aislamiento se ven cogidos de la mano y, la monja
castellana, puede apoyarse en sus hermanas para derrotar este aislamiento y reconciliarse
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con su comunidad religiosa más amplia a través de establecer relaciones emocionales al
tiempo que políticas.
Por otra parte, anteriormente, en la carta de Teresa a todas sus hermanas,
mencioné un consejo implícito de la Madre a sus hermanas en cómo sobrellevar los
problemas acontecidos en Sevilla. Este consejo, junto a la enseñanza de la Madre en sus
escritos a sus hermanas, es lo que nos encontramos en el capítulo IV de El libro de las
fundaciones.
Este hecho ocurre años antes cuando hacia el año 1562, Santa Teresa había
terminado su trabajo en Medina y tenía que priorizar su compromiso fundacional. Sus
opciones pasaban por fundar un convento en Malagón con Doña Luisa de la Cerda a la
cabeza, o ir a Pastrana, junto a Doña Ana de Éboli a fundar otro convento. Teresa tendría
que reflexionar sobre su decisión con cuidado, pero finalmente tuvo que dirigirse a Alcalá
de Henares a lidiar con las penurias económicas del convento fundado por María de
Bautista.57 Santa Teresa, inspirada por estos problemas económicos del priorazgo de
María de Bautista, decide utilizar una técnica literaria para aconsejar a sus prioras sobre
cómo la gobernanza de un convento carmelita ha de ser:
Teresa’s mission was to correct the excesses and solve the mystery of the missing
funds. Whether she did so or not is not known. She does not say a word about
the trip in her writings, leaving the impression that it was fruitless (…) This may
be why, in the Fundaciones, she follows the account of the foundation at Medina
with a chapter full of advice to prioresses on how to get a grip on themselves and
get better understanding of their nuns (Medwick 125).
57

Santa Teresa y María de Bautista ya se conocían desde hacía tiempo. María de Jesús se quedó
viuda y abandonó a su hijo sin mayor dilación para fundar conventos después del consentimiento
del Papa.
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Teresa poco explica sobre su viaje de Medina a Alcalá de Henares para ayudar a María de
Jerónimo, pero entre líneas utiliza su libro fundacional para advertir a sus prioras sobre
cómo regular económicamente sus conventos. El capítulo IV de las Fundaciones se titula
“En que trata de algunas mercedes que el señor hace a las monjas de estos monasterios. Y
dase aviso a las prioras de cómo se han de haber en ellas”. Teresa no es que utilice la
sutileza para avisar a sus monjas de cómo gobernar sus conventos por lo que muy
probablemente, María de Bautista hubo de sentirse aludida por este capítulo:
Hame parecido, antes que vaya más adelante (porque no sé el tiempo que el Señor
me dará de mi vida ni de lugar y ahora parece tengo un poco), de dar algunos
avisos, para que las prioras se sepan entender, y llevan las súbditas con más
aprovechamiento de sus almas, aunque no con tanto gusto suyo. Hase de advertir
que cuando me han mandado escribir estas fundaciones (dejada la primera de San
José, de Ávila, que se escribió luego, están fundando con el favor del Señor, otros
siete hasta el de Alba de Tormes, que es postrero de ellos; y la causa de no
haberse fundado más ha sido el atarme los prelados en otra cosa, como adelante se
verá (541).
Teniendo a Dios como punto de referencia, Teresa asume su rol de maestra, o más bien,
de cabeza de la reforma Carmelita. Teresa no maquilla sus palabras y se muestra muy
directa sobre los “avisos” y “advertencias” que su espíritu de reformadora siente que ha
de ofrecer a sus prioras. Más adelante, menciona características religiosas, pecaminosas y
económicas que conciernen a la vida en el convento para que sus monjas sigan los pasos
que ella está dando en sus fundaciones. En esta ocasión, podemos observar que, dentro de
la comunidad, las relaciones también podían ser tensas con otras monjas, aunque no
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llegarían a convertirse en problemáticas como ocurrió con María del Corro. Si con sus
patronas, Luisa de la Cerda y Ana de Mendoza, examinamos una retórica cuidada,
disfrazando sus intenciones de palabras bonitas para conseguir su propósito, aquí Santa
Teresa muestra su poder y directamente les dice a sus prioras cómo tienen que regular sus
conventos. Teresa no da nombres, pero está claro que se podía referir a una priora o a
otra.
Para terminar comentaré las relaciones tumultuosas que Santa Teresa mantuvo
con María del Corro y cómo esta relación problemática se vio reflejada en el día a día de
la comunidad. Llamas Martínez, en su estudio sobre Santa Teresa y la Inquisición, relata
históricamente todos los procesos que la Santa y sus hermanas tuvieron que afrontar, por
lo que no puede olvidarse de la monja inadaptada—en palabras de la propia María de San
José y Salazar. Ya observamos en el capítulo segundo que en 1576 en las delaciones de
Sevilla, María del Corro, ayudada por un clérigo, delataron a la Madre Teresa y a Isabel
de san Jerónimo. El estado mental de Isabel de San Jerónimo la posicionaba como un
flanco fácil para la Inquisición. De todas formas, la institución religiosa únicamente se
centró en Santa Teresa —y también en su confesor el Padre Gracián.
A pesar de que el principal foco de las acusaciones fue la Madre Reformadora, lo
que está claro es que estas revelaciones de María del Corro pusieron en jaque a todas las
monjas de la fundación de Sevilla. Las estrategias que Santa Teresa utilizó para
sobreponerse de estos problemas ya fueron analizadas en los capítulos sobre enemigos y
en el de los protectores con el duro examen que Rodrigo Álvarez impuso a la santa. Esta
relación con la monja inadaptada muestra la comunidad (anti)-emocional que he venido
nombrando a lo largo de este capítulo. Está claro que Santa Teresa profesaba amor a sus
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hermanas y todas ellas, en comunidad, se apoyaban las unas a las otras emocionalmente
para sobrellevar el aislamiento impuesto por la Inquisición. Sin embargo, como todo ser
humano, Santa Teresa no podía ser igualmente amada y respetada por todas sus monjas y
prioras, por lo que, las referencias indirectas a María de Bautista o los problemas con
María del Corro son dignos de mención.
6.4. Conclusión
Está claro que la interacción diaria con otras monjas y terciarias de las respectivas
órdenes de nuestras religiosas estaría mucho más presente en la rutina diaria dentro de la
comunidad que la de sus detractores. A pesar de que el aislamiento impuesto por sus
enemigos varones o la protección de sus confesores y patrones sería mucho más
transcendental en su consecuente supervivencia dentro de sus comunidades, la relación
con otras religiosas dentro de la orden se presenta como más cotidiana y, de alguna
manera, como relaciones más corrientes. La interacción diaria con otros seres humanos
lleva a que ambos extremos se muestren con sentimientos más marcados. De ahí que
haya querido calificar a esta comunidad como intelectual y (anti)-emocional. Las
relaciones siguen siendo políticas, ya que, bien de amor o de odio, utilizan también a sus
iguales como un modo de supervivencia dentro de la comunidad.
Son (anti)-emocionales porque ya hemos observado el gran amor que Sor María
pudo haber tenido hacia una “dicha soror Inés” que la cuidaba y limpiaba la sangre de sus
estigmas o las relaciones tan íntimas que Santa Teresa logró formar con muchas de sus
monjas en su orden, con María de San José a la cabeza. De todas formas, la
animadversión u el conflicto surgen en algunas relaciones, de ahí que Teresa de
Cartagena huyera de su primer convento debido a un supuesto aislamiento por parte de
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las otras monjas o todas las críticas que Sor María tuvo que aceptar por su relación con
las terciarias del convento de Santa Catalina en Ávila. Sea como fuere, estas relaciones
habilitaron a las religiosas para también manipular y hacer suyas sus palabras y
sentimientos con la intención final de sobrevivir en el mundo tan complicado que les tocó
vivir. Al fin y al cabo, al mostrar sus relaciones con otras hermanas de sus órdenes,
también tienen el objetivo de obtener su beneficio y tenerlas de su lado en el caso de que
se originen más problemas. Para conseguirlo, tendrán que mostrar sus sentimientos hacia
ellas y referirse a ellas con adjetivos afectuosos.
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CAPÍTULO 7
CONCLUSIÓN
La finalidad de este trabajo ha sido encauzar la obra de Teresa de Cartagena, Sor
María de Santo y Santa Teresa de Ávila en el contexto de su comunidad. La
conceptualización crítica de comunidad femenina ha sido muy popular en el mundo
académico dedicado al estudio de la mujer premoderna en los últimos diez años.
Estudiosas como Tarbin y Broomhall, Kirk, Harkrider han problematizado este estudio de
la comunidad en diferentes mujeres en Europa y, en el caso de Kirk, en su estudio del
México colonial. Los estudios de Alison Weber, sobre Santa Teresa y sus cartas a sus
hermanas, Nieves Baranda y el libro de Schlau y Arenal sobre la monja y la escritura se
pueden considerar como las únicas aportaciones a este estudio de mujer y comunidad en
España. Además, estos estudios están centrados en una época que o bien pertenece a la de
Santa Teresa en vida y sus relaciones con sus hermanas o bien se sitúan en una época
post-Santa Teresa.
Por lo tanto, mi objetivo con esta tesis es ampliar a este estudio de la mujer dentro
de su comunidad con casos anteriores a los de Santa Teresa (aunque también está incluida
en este análisis) con la cisterciense Teresa de Cartagena y la terciaria dominica Sor María
de Santo Domingo. Mi aportación al campo, de este modo, trata de ahondar en estas
perspectivas de la comunidad en una época medieval tardía y renacentista, dejando a un
lado las perspectivas renacentistas tardías y barrocas en las que las estudiosas
anteriormente citadas se centran. A la hora de llevar a cabo mi análisis, he tenido que
tener en cuenta estudios clásicos sobre la vida y obra de estas mujeres, emplazándolas en
este campo de la comunidad que he venido analizando.
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Este trabajo está desarrollado tomando como base el binomio de aislamiento y
conectividad que todas las estudiosas anteriores analizan en relación a la comunidad, pero
que Stephanie Kirk elabora elocuentemente en su estudio. A raíz de esta relación de
aislamiento y conectividad, he elaborado el esqueleto de mi tesis observando las alianzas,
conexiones y lazos de estas mujeres dentro de su comunidad con diferentes miembros de
la misma: detractores, protectores (ya fueran confesores, mecenas o figuras políticas) e
incluso sus hermanas dentro de la orden. En el caso de sus confesores y sus hermanas, un
elemento emocional, basado en la propuesta de Alison Weber sobre la epistolografía de
Santa Teresa y sus hermanas, también tiene un papel fundamental para analizar las
relaciones entre ambas partes y la final absolución de sus acusaciones. Además, el uso
manipulado de figuras bíblicas femeninas también las ayudará para luchar contra el
aislamiento que sus detractores las imponen en algún momento de sus vidas. Por lo tanto,
esta tesis es un trabajo enfocado a describir y analizar el empoderamiento de estas
mujeres dentro de su comunidad en base a las relaciones personales e intelectuales que
tienen con otros miembros de su orden o, en el caso de Judith y María Magdalena, su
imaginario.
La aportación al campo de estudios de la mujer en época premoderna es doble:
por un lado, estudio el concepto de comunidad en el caso de España, un tanto olvidado
por la crítica, tratando de ahondar en las perspectivas de Levy, Weber y Arenal y Schlau
y; por otro lado me oriento a una época un poco más temprana de lo que la crítica ha ido
analizando en los últimos años: el transcurso del medievo tardío de Teresa de Cartagena
al renacimiento de Santa Teresa, pero pasando por un momento clave: el principio del
siglo XVI marcado por la expulsión de los judíos, el fin de la Reconquista y el principio
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de la reforma luterana. En este momento, la vida y milagros de Sor María está enmarcada
y su carácter reformista y austero podrían estar destinados a esta lucha de la diversidad
religiosa mostrando la unidad católica que el imperio quiso mostrar un poco más delante
de la muerte de la terciaria.
Para empoderarse en su época, muestro en varios capítulos las diferentes
estrategias que las mujeres utilizan. Teniendo a Dios siempre como referente final de su
legitimación, ya sea como escritoras o como reformistas, estas mujeres crean una red de
conexiones dentro de su comunidad real e imaginaria para luchar contra su aislamiento.
En el segundo capítulo, me centro en su relación con sus detractores y cómo ellas mismas
tienen que enfrentarse a los ataques que se vierten sobre ellas. En el caso de Teresa de
Cartagena, la religiosa tendrá que luchar contra ataques de autoría por la Inquisición,
mientras que Sor María y Santa Teresa se toparán con dudas sobre sus raptos místicos a
la vez que cuestionamiento sobre sus respectivas reformas. En este caso, observo cómo
las mujeres utilizan un intrincado discurso para defenderse de estas acusaciones dentro de
su comunidad y llevar a cabo su reconexión con la misma. Han de tener mucho cuidado
con sus palabras y utilizarán sofisticadas estrategias que las llevarán a esta salvación. En
este capítulo es en el que más he puesto atención al cuidado de sus palabras, ya que
siempre las tres saben que están lidiando con entes importantes de la Iglesia: ya sea la
Inquisición en Teresa de Cartagena y Santa Teresa, el Vaticano en Sor María de Santo
Domingo entre otros.
A la hora de luchar contra el aislamiento, María Magdalena y la Judith bíblica les
sirven para defenderse de los ataques de sus detractores creando conexiones en su
comunidad imaginaria. La Magdalena, siendo la mujer arrepentida y compañera de
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Cristo, funciona como un mecanismo reflexivo para que ellas mismas también puedan
verse perdonadas dentro de su comunidad y por Dios. La Judith del Antiguo Testamento,
por su fuerza, su temperamento y su resolución, también se muestra como un personaje
perfecto para que estas mujeres se legitimen dentro de su comunidad.
Los capítulos cuatro y cinco se dedican a la manera cómo estas mujeres
interactúan con sus protectores dentro de su comunidad y cómo estos también son piezas
fundamentales en lo que se refiere a su absolución final. Por un lado, en el capítulo
cuatro, me centro en sus protectores fuera del convento. En el caso de Teresa de
Cartagena, se muestra en sus obras una mujer mecenas de su trabajo la cual es
fundamental para la ejecución de su reconexión con la comunidad. Juana de Mendoza es
una patrona femenina cuya identidad se nos muestra en la segunda obra de Teresa. Al
unirse estas dos fuerzas femeninas, Teresa de Cartagena muestra una voz potente que le
permitirá derrotar las acusaciones de plagio de la Inquisición. En el caso de Sor María,
Jodi Bilinkoff muestra las razones por las que tres figuras políticas de la corona de
Castilla se interesaron en la figura de una terciaria analfabeta. Fernando de Aragón, el
duque de Alba y el cardenal Cisneros son elementos fundamentales para la absolución de
la beata. Gracias a su poder e influencia ayudan a la terciaria a derrotar a sus adversarios,
hecho que ha llevado a parte de la crítica a catalogar los procesos de Sor María como
innecesarios, ya que consideran que la beata nunca estuvo en peligro. Finalmente, Santa
Teresa cuenta con la ayuda de patronas femeninas en la fundación de varios conventos:
Ana de Mendoza (Princesa de Éboli) y Doña Luisa de la Cerda, como bien analiza Weber
en su estudio. Mi propósito es observar el cuidado que Santa Teresa tiene a la hora de
lidiar con ellas para tener éxito en sus fundaciones. A pesar de todos los altercados que
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pudiera tener con ellas, hace evidente que les guarda cierto cariño y que también son
importantes en la sucesión de sus fundaciones así como en la circulación de su Vida.
El capítulo cinco solo permite incluir el caso de Sor María y Santa Teresa, ya que
no ha sobrevivido ningún documento sobre el confesor de Teresa de Cartagena. Como
analizo en el pertinente capítulo, esto puede ser debido a que la obra Teresa de Cartagena
está enmarcada en un contexto antes de la reforma protestante así como la ausencia de un
carácter visionario. Por primera vez en la tesis, se establece componente emocional en la
relación de entre confesor y confesada. Al hablar de la figura del confesor, no se pueden
ignorar las propuestas de Elizabeth Petroff sobre la naturaleza de esta relación. De ahí,
tengo en cuenta las propuestas de Jodi Bilinkoff y Alison Weber para analizar la figura
del confesor en la vida de Sor María y Santa Teresa.
Sor María tiene dos confesores fundamentales en su vida: Fray Antonio de la
Peña y Diego de Vitoria quienes transcriben sus raptos en las dos obras que nos han
sobrevivido de la beata. Fray Antonio sirvió de principal testigo en el cuarto proceso de la
terciaria que Bernardino Llorca recoge en su estudio, mientras que Diego de Vitoria
realiza una defensa a ultranza de la perfecta vida de Sor María. Además, este último
también causa mucha controversia al acompañar a Sor María durante la noche o al
apaciguar sus dolores místicos besándole la cara y apretándola contra su cuerpo. En
ambos casos, se muestra un componente emocional por los confesores a la hora de
defender a su querida Sor María siempre utilizando adjetivos cargados de afecto respecto
a la figura de la beata. Santa Teresa tuvo también numerosos confesores, pero en este
caso, decido centrarme en dos: el padre Jerónimo Gracián, confesor predilecto de la santa
y con el que también mantiene esta relación emocional y Rodrigo Álvarez, el cual
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también tiene gran estima hacia la santa pero que le impuso un duro examen para
refrendar la veracidad de sus raptos místicos. En ambos casos, tanto la terciaria como la
santa se ven ayudadas por sus confesores para efectuar su conexión con su comunidad y
luchar contra las acusaciones vertidas contra ellas, mientras que muestran una relación
afectiva con sus confesores que ayuda a reforzar esta legitimación.
En el último capítulo, estudio las relaciones de las religiosas con sus hermanas
dentro de su comunidad en interacciones (anti)-emocionales, ya que podían tener una
buena o mala relación con sus hermanas. En el caso de Teresa de Cartagena, juego con la
especulación de un posible aislamiento provocado por sus hermanas debido a su sordera.
Esto le lleva a centrarse en su misma y en su vida interior para llevar una vida más
contemplativa. Sor María de Santo Domingo tiene que marcharse de su primer convento
por unas ciertas discrepancias con algunas de sus hermanas, pero en sus procesos,
terciarias de su orden testifican a su favor mostrando gran estima hacia la beata. Santa
Teresa tiene la suerte de tener el amor de casi todas sus hermanas como se ve reflejado en
sus cartas a Ana de San Bartolomé y María de San José entre otras. Además, también se
dirige a ellas en otros libros como las Fundaciones o sus Moradas mostrando esta vida en
comunidad afectiva. De entre sus enemigas, se puede destacar a María del Corro que la
delata en las delaciones de Sevilla lo cual posicionó a la santa y al resto de sus hermanas
en la ciudad andaluza en el punto de mira.
En conclusión, partiendo de los estudios más clásicos de cada una de ellas he
intentado emplazar la vida y obra de estas tres religiosas en la conceptualización del
término de comunidad femenina en la época premoderna, basando mi estudio en la lucha
del aislamiento impuesto por un detractor generalmente masculino. De ahí, estas mujeres
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y escritoras tendrán que empoderarse y luchar contra estas acusaciones vertidas en contra
de ellas mostrando un carácter protofeminista en cada una de las situaciones analizadas.
Sería interesante, para el futuro, seguir observando este empoderamiento dentro de la
comunidad en mujeres cuyas vidas transcurrieron antes de la época de Santa Teresa con
la intención de aportar más profundamente a esta época prerenacentista y durante la
reforma protestante. Sería una buena idea observar el tipo de comunidades que se forman
en contemporáneas a Teresa de Cartagena y Sor María de Santo Domingo tales como
María de Ajofrín, Juana de la Cruz y Constanza de Castilla.
De alguna manera, al estudiar el caso de estas mujeres bajo este presupuesto de
lucha contra el aislamiento, también estoy contribuyendo a los parámetros feministas con
los que se estudia la vida y obra de las mujeres en la época premoderna. Se han realizado
estudios históricos, textuales, místicos y de reforma, entre otros, pero esta tesis también
trata de contextualizar la vida y obra de estas mujeres bajo un punto de vista protofeminista. Al luchar contra esta discriminación de género, en la cual se pone en cuestión
temas de autoría y validación de sus prácticas religiosas, están empoderándose dentro de
su comunidad y esto las lleva a ser revolucionarias y no conformarse de manera pasiva
con lo que los hombres les imponen desde un status superior. Al fin y al cabo, ellas tienen
que tratar de buscar su sitio dentro de su comunidad y lo consiguen con estas respuestas
en sus obras y dejando claro que ellas también tienen un papel importante dentro de sus
órdenes.
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